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I N T R O D U C C I Ó N 
1. U N A VUELTA HACIA LA TRADICIÓN CLÁSICA 
Si hay algún saber, dentro del gran ámbito de las ciencias humanas, 
en el que se note con toda claridad el carácter babélico de nuestra civiliza-
ción occidental y la disparidad de posiciones subjetivas es precisamente en 
la ética. Esto es así comenzando por muchos conceptos éticos absoluta-
mente básicos: objetividad, autonomía, teonomía, heteronomía, ley moral, 
ley natural, naturaleza, libertad, obligación moral, bien y mal moral, peca-
do, culpa, conciencia..., etc. 
Quien quiere estudiar la ley natural se ve situado de alguna manera 
en medio del debate actual que aparece cargado de incertidumbre acerca 
del concepto de naturaleza y su papel en la ética: se duda, de una parte, de 
la posibilidad de fundar la ética sobre el concepto de naturaleza, porque la 
filosofía moderna y la ciencia contemporánea entienden por naturaleza lo 
que no es humano. Se duda, después, de la posibilidad de fundar sobre ese 
concepto la distinción entre lo moralmente bueno y lo moralmente malo, 
porque se piensa que la naturaleza humana debería contener forzosamente 
una referencia al libre desarrollo de la persona en la cultura y en la historia, 
lo que no permitiría deducir del concepto de naturaleza un código moral 
universal. Se duda, finalmente, de la posibilidad de fundar sobre el concep-
to de naturaleza una normativa moral, porque se teme una confusión entre 
las leyes de la naturaleza física o biológica, propias del mundo de la nece-
sidad, y las leyes de la ética, que es el reino de la libertad, del espíritu, de la 
historia, antítesis de la regularidad física . 
Es «lugar común» afirmar que para salir del actual estado de incer-
tidumbre y confusión en que se encuentra buena parte del pensamiento 
contemporáneo se hace necesaria una vuelta a la tradición clásica de la 
cual, sin ninguna duda, Santo Tomás de Aquino es un exponente absoluta-
mente privilegiado. La encíclica Aeterni Patris publicada por León XIII en 
1879, con su recomendación de una vuelta al tomismo, nos señala un ca-
mino perfectamente lúcido. 
No se trata de hacer del tomismo un fundamentalismo, como tantos 
otros en boga hoy en día, sino de ser fieles a una tradición cultural que tié-
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ne carácter de perennidad, de atreverse a pensar con aquel profundo amor 
la Verdad —alcanzada por la fe o por la razón—, con aquella apertura a los 
horizontes culturales y científicos de su tiempo, con aquel respeto y diálo-
go con sus predecesores y contemporáneos, con aquel rigor metodológico 
y racional, con que pensó Santo Tomás en su tiempo. 
2 . E L OBJETO DE NUESTRA INVESTIGACIÓN 
En estas precisas coordenadas queremos situar este trabajo sobre el 
concepto de ley natural en Santo Tomás. Tenemos el propósito de bucear 
en el pensamiento original del Doctor Común de la Iglesia con el afán de 
exponer con fidelidad y orden su pensamiento , tratando, a la vez, de ilumi-
nar desde la hondura y profundidad de sus enseñanzas algunos aspectos de 
la polémica contemporánea . No nos proponemos recoger ni consignar 
toda la bibliografía, abundantísima por cierto, de los interpretes y comen-
tadores de Santo Tomás, antiguos o recientes. Esos autores los hemos teni-
do presentes en muchas ocasiones pero hemos preferido más bien ir direc-
tamente a los textos originales del Aquinate. Pensamos que si algún mérito 
tiene este trabajo es ese precisamente, el de recoger y presentar directa-
mente los pasajes más significativos de nuestro autor. Creemos en la fe-
cundidad de este intento en el marco de una vuelta autentica a la tradición 
clásica como medio para superar la confusión. 
Trataremos de explicar, siguiendo la doctrina de Santo Tomás de 
Aquino, en qué consiste la ley natural, cuál es su fundamento, cuáles son 
sus propiedades y cuál es su contenido. No se trata propiamente de funda-
mentar, pues en la medida en que la ley es natural no necesita fundamenta-
ción alguna por parte del hombre, sino de exponer con un cierto orden sus 
fundamentos ontológicos y de mostrar cómo es el conocimiento de esa ley 
que la razón humana alcanza en su ejercicio espontáneo o científico. 
Hemos dividido nuestro trabajo en cinco capítulos. En el primero 
abordamos el estudio de la ley eterna como principio supremo del orden 
universal, el segundo trata de la ley natural como participación de la ley 
eterna en la criatura racional, en el tercero hemos procurado recoger la de-
finicón tomasiana de la ley natural, el cuarto y el quinto estudian la univer-
salidad y los contenidos de la ley natural. 
Presentamos aquí el capítulo segundo que constituye el núcleo cen-
tral de nuestro trabajo. En el abordamos el estudio de la ley natural y sus 
características. La razón natural llega a conocer el carácter participado de 
los entes, y su procedencia —por creación— del Ser por esencia, así como 
la ordenación de todas las cosas a Dios como a su último fin. Ese orden, 
del que se toma la bondad de las criaturas —son buenas en sentido estricto 
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por su ordenación al fin—, es también participado, recibido juntamente 
con el acto de ser. Por eso, dice Santo Tomás que la ley natural es la parti-
cipación de la ley eterna —del orden de la divina Sabiduría— en la criatu-
ra racional. 
Particular relevancia tiene el estudio de la ley natural como luz del 
entendimiento y como inclinación de la voluntad, resultantes de la impre-
sión de la ley eterna, por la que el hombre puede dirigirse por sí mismo, de 
modo consciente y libre, al último fin. Con las limitaciones que impone la 
línea escogida para desarrollar este trabajo, se trata solamente de hacer una 
presentación general de las enseñanzas de Santo Tomás sobre la ley natu-
ral, nos hemos detenido algo, en el tercer apartado, en la interpretación de 
algunos textos de Santo Tomás que nos parecen esclarecedores en el estu-
dio de la autonomía moral, tratando de iluminar desde la hondura de su 
pensamiento la polémica contemporánea. No es necesario ponderar la im-
portancia y actualidad de este estudio, especialmente después de la publi-
cación de la Encíclica Veritatis Splendor. 
Una visión comparada de las principales obras sistemáticas de 
nuestro autor nos ha permitido hacer, en el último apartado, un estudio so-
bre la evolución del pensamiento moral del Aquinate y sobre el importantí-
simo papel que juegan las virtudes en la vida moral. 
Completa nuestra investigación la presentación de una, relativa-
mente amplia, bibliografía sobre la ley natural. Hemos dividido esta bi-
bliografía en tres partes. La primera recoge las fuentes de la investigación 
señalando las ediciones de las obras de Santo Tomás utilizadas, la segunda 
incluye todas las obras que se citan a lo largo del trabajo, la tercera preten-
de aportar una referencia que pueda ser de utilidad para ulteriores estudios 
sobre la ley natural. 
No quiero terminar esta introducción sin expresar sinceros agrade-
cimientos a todas las personas que han hecho posible la realización de este 
trabajo de investigación. Tres personas vienen especialmente a mi mente 
en estos momentos: el profesor Ángel Rodríguez Luño, decano de la Fa-
cultad Eclesiástica de Filosofía del Pontificio Ateneo de la Santa Cruz, que 
puso las bases iniciales de este trabajo y me dio precisas orientaciones que 
me han sido de grandísima utilidad; el profesor Sergio Sánchez-Migallón, 
director de la Tesis, sus sugerencias e indicaciones me han ayudado a dar 
unidad al trabajo, en el fondo y en la forma, y me han sugerido derroteros 
precisos para ahondar en algunos temas concretos; finalmente el recordado 
profesor Ramón García de Haro, que el Señor ha querido llamar a su pre-
sencia cuando estaba terminando este trabajo, estas paginas son deudoras 
de sus enseñanzas, no sólo por las continuas referencias a sus escritos, pre-
sentes en el texto, sino, sobre todo, por el ejemplo de apasionado amor a la 
verdad que dio en su vasta labor académica. 

N O T A S D E L A I N T R O D U C C I Ó N 
1. «Se puede decir que el drama del hombre de hoy —como el del hombre 
de todos los tiempos— consiste precisamente en su carácter babélico». 
JUAN PABLO II, Exhortación Apostólica Reconciliado et Paenitentia, 
Roma 1984, n.13; Cf. también n.14. 
2. Cf. RODRÍGUEZ LUÑO Á., Ética General, EUNSA, Pamplona 1991, p. 
243-244. 
3. «Cuando el Magisterio de la Iglesia, desde antes de la Encíclica Aeterni 
Patris hasta el Concilio Vaticano II, señala el pensamiento de Santo To-
más como camino seguro y fecundo para la filosofía y la teología, hace 
además una urgente invitación al conocimiento directo de la obra del 
Aquinate. Pero está claro que esto no significa que deba tomarse sola-
mente Santo Tomás y ni siquiera todo Santo Tomás, como si en el siglo 
XIII la filosofía y la teología hubieran alcanzado la cumbre insuperable 
en todos los aspectos. Pero de todas maneras, está también claro que, para 
ser fieles al Magisterio, en la filosofía y en la teología, hace falta conocer 
bien el pensamiento del Doctor Común de la Iglesia, justamente porque 
en su obra hay muchos puntos fundamentales no sólo no superados, sino 
además de validez permanente. Por eso tratar de los puntos fundamenta-
les del pensamiento de Santo Tomás, no tiene un interés sola ni principal-
mente histórico, sino más bien un interés y una importancia filosófica y 
teológica actual». OCÁRIZ, F., Rasgos fundamentales del pensamiento de 
Santo Tomás, contenido en la obra colectiva: Las Razones del Tomismo, 
EUNSA, Pamplona 1980, p. 47. 
4. Hay en concreto dos aspectos de esa polémica actual a los cuales nos re-
feriremos: de una parte el problema de la autonomía moral del hombre y 
de otra la necesidad de fundar en profundidad una ética de recta aspira-
ción fundamentada en la búsqueda y consecución de las virtudes más que 
en imposiciones normativas. 
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LA NOCIÓN DE LEY NATURAL EN SANTO TOMÁS 
La ley natural, participación de la ley eterna 
en la criatura racional 
Según la doctrina de Santo Tomás, Dios es el supremo ordenador 
de todo el universo y lo rige de modo perfectísimo mediante la ley eterna. 
Para él, todo el orden que aparece en las cosas creadas es, de un modo u 
otro, participación de la ratio ordinis por la que todas las cosas se dirigen 
hacia el fin. En nuestro trabajo nos interesa estudiar especialmente la parti-
cipación libre y consciente de la criatura racional en el orden universal. 
Para el Aquinate, un modo de participación específico de la criatura 
racional en el orden universal querido por Dios, es la ley natural, la cuai 
constituye precisamente el tema de nuestra investigación. 
Vemos conveniente, en orden a alcanzar una mayor claridad en la 
exposición de la doctrina del santo doctor en el tema que nos ocupa, proce-
der ordenadamente partiendo de una reflexión de carácter más metafísico 
(apartado 1) considerando su modo de entender la participación de todas 
las criaturas en el orden de la ley eterna. Pasamos, en un segundo momen-
to (apartado 2) al estudio de la participación en la ley eterna específica y 
propia de la criatura racional, que, como queda dicho, para el Aquinate es 
la ley natural. Nos detenemos finalmente (apartados 3 y 4) presentando de 
modo más explícito las dos características más relevantes de esa participa-
ción específica. 
1. TODAS LAS CRIATURAS PARTICIPAN DE LA LEY ETERNA Y ESTÁN 
INTRÍNSECAMENTE ORDENADAS POR DIOS 
El capítulo 97 de la I I I parte de la CG plantea este tema con una 
particular claridad. Como allí enseña Santo Tomás, Dios ordena todas las 
cosas por su Providencia y las dirige al fin último, que es su misma Bon-
dad, no de modo que la Bondad divina se acreciente por la acción de las 
criaturas, sino comunicándose a ellas según una cierta semejanza. 
Además, continúa, como cualquier sustancia creada refleja muy im-
perfectamente la Bondad divina, para manifestarla adecuadamente conve-
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nía que las criaturas fueran múltiples y diversas, de modo que lo que no 
podía representar una sola en su limitación, lo representaran muchas con 
su diversidad, de modo semejante a como usamos varias palabras para ex-
presar en la variedad la riqueza de un concepto determinado. La Bondad 
divina que en Dios está unida de modo simplicísimo, en las criaturas no 
puede estar más que dividida y multiplicada, y también de esta manera se 
nos manifiesta la infinita majestad de Dios. 
Para el autor de la CG la multiplicidad del universo es pues, necesa-
ria para manifestar la perfección divina, y para que, de este modo, el uni-
verso cumpla el fin para el que ha sido creado; por eso se dice que la diver-
sidad de formas ex fine sumitur'. En el fin último de la creación, que es la 
manifestación de la Gloria y el Poder divinos, hay que buscar la razón de 
todo el orden creado. 
Las cosas son más o menos perfectas, según la participación en el 
ser, pues, siendo, se hacen semejantes a Dios que es el Ipsum esse subsis-
tens, y de este modo las formas sustanciales, a través de las cuales las co-
sas reciben el ser, no son más que los diversos modos en los que la Bondad 
divina puede ser participada2. 
Las criaturas son diversas por la diversidad de sus formas sustan-
ciales a través de las cuales reciben el ser —«forma dat esse»}—. De la di-
versidad de las formas se puede partir para entender la ratio ordinis. Los 
entes son más o menos perfectos según la plenitud o limitación con que re-
presentan la perfección divina. Por eso Aristóteles, hablando de la forma, 
dice en el libro I de la Física que es «quoddam divino et appetibile»*. 
Pero, como la CG explica en el mismo pasaje, la semejanza divina, 
siendo Dios uno y simple, se manifiesta en los diversos entes según la di-
versidad de formas, de modo que cuando una criatura representa mejor a 
Dios, es más perfecta. Por eso, las formas se distinguen por los diversos 
grados de participación en el ser que les corresponden: 
«Similitudo aulem ad unum simplex considerata diversifi-
can non possit nisi secundum quod magis vel minus similitudo esl 
propinqua vel remota. Quanto aulem aliquid propinquius ad divi-
nam similitudinem accedit, perfectius est. (...) formarum diversilas 
gradum perfectionis requirit»5. 
Además, de la variedad de formas específicas se sigue la diversidad 
de operaciones. Así lo explica nuestro autor en el pasaje que venimos con-
siderando: cada cosa obra en cuanto que está en acto y lo que está en po-
tencia carece de operaciones en cuanto tal; y como las cosas están en acto 
por la forma, se sigue que las operaciones son según ésta, y las diversas 
operaciones según las diversas formas 6. 
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De este modo, puesto que Dios ha dado a cada cosa la propia forma, 
por la que está como dispuesta, ordenada, dirigida e inclinada a sus propias 
operaciones, y al fin que logra por aquellas, que también le es propio, Dios 
dirige las cosas al fin intrínsecamente. Esto es, ha hecho que las cosas se 
dirijan por sí mismas a sus propios fines particulares, y a través de ellos, al 
fin último de todo el universo. 
Así pues, encontramos en las cosas un doble fin: uno particular, 
porque cada cosa alcanza por su operación el fin propio: a la diversidad de 
acciones corresponde la distinción de fines propios; y otro común a todo el 
universo, el fin último de todos, en el que confluyen todos los entes 7. Por 
los fines propios todas las cosas participan, cada una a su manera, de la in-
finita Perfección divina. 
Aquinas habla en muchos lugares de Dios como fin último de todo 
el universo, en concreto, para referimos a un pasaje determinado, dedica el 
capítulo 16 del libro III de la CG a este tema: «Quod omnia ordinantur in 
unum finem, qui est Deus.» No nos interesa detenemos aquí en el estudio 
de las pruebas que aporta en este sentido, que son múltiples 8. 
En las cosas creadas hay una tendencia, una inclinación, por la que 
se dirigen de modo necesario al fin conveniente según la naturaleza propia. 
Dios, al proponerse en su infinita Sabiduría crear todas las cosas para ma-
nifestar su gloria, lo ha dispuesto todo de modo que las cosas se dirijan de 
modo natural a los fines que les ha asignado. Por eso se dice que la divina 
Providencia gobierna todo fortiter et suaviter*. 
Un texto del Sss>0, que luego será transcrito por Fray Reginaldo de 
Piperno en el Supl. de la ST, puede servirnos para enlazar esta doctrina to-
mista de la CG con otros pasajes de la Primera y Segunda parte de la ST 
que desarrollan con más claridad los temas que nos interesan en esta parte 
de nuestro trabajo. En efecto, en el artículo primero de la q.65 del Supl. 
Santo Tomás se plantea si es o no contrario a la ley natural el que un varón 
tenga varias esposas. Nos interesa a nuestro propósito en este momento 
sólo una parte pequeña del inicio de la respuesta en la que se pone de ma-
nifiesto que en las cosas naturales hay no sólo la capacidad de ejecutar de-
terminadas acciones, sino que esas acciones propias son convenientes a 
cada una de ellas. En las criaturas hay una inclinación natural a las accio-
nes por las que se alcanzan los fines propios: 
«Ómnibus rebus naturalibus insunt quaedam principia qui-
bus non solum operationes proprias efficere possunt, sed quibus 
etiam eas convenientes fini suo reddant»". 
En consecuencia las cosas creadas están gobernadas por Dios me-
diante las inclinaciones naturales, y así se someten al orden de la ley éter-
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na. De este modo puede nuestro autor concluir que la ley eterna está pre-
sente en todas las criaturas, racionales o irracionales, al menos en cuanto 
que todas ellas son medidas y reguladas por aquella. 
En el apartado siguiente veremos que las criaturas racionales parti-
cipan formalmente de la ley eterna y de este modo poseen en sí mismas la 
ley eterna y no sólo en cuanto están sometidas a ella. Al poseerla en sí mis-
mas el gobierno de la ley es también autónomo —la criatura racional se 
gobierna por sí misma—, sin dejar de ser teónomo —a través de sí misma 
es gobernada por Dios. 
Así queda recogido en diversos lugares del tratado sobre la ley de la 
PS: Como la ley es regla y medida, puede estar en alguno de dos modos 
distintos: como en quien rige y mide, o como en quien es regido y medido, 
y de este segundo modo se participa de la ley en cuanto se está sometido a 
ella. Las cosas están bajo la divina Providencia, son regidas y medidas por 
la ley eterna, cada una a su manera —aliqualiter—, en cuanto que por la 
participación en la ley eterna reciben una inclinación hacia los propios ac-
tos y fines12. 
Nos parece que vale la pena detenernos un poco en este modo de 
obrar divino, respetuoso del modo de ser de cada criatura —las diversas 
formas sustanciales—. Dios gobierna a cada criatura de un modo coheren-
te con su propia naturaleza. 
En cada criatura la ley eterna está presente a través de su propia for-
ma, porque en ella está impreso el fin. Actuando en conformidad con su 
naturaleza propia cada criatura está siendo, a la vez e inseparablemente, 
gobernada eficazmente por Dios 1 3 . 
Atendiendo a la distinción entre las criaturas racionales e irraciona-
les, hay que decir que estas participan de la ley eternamente, sin conocerla, 
ni quererla, mientras que aquellas lo pueden hacer consciente y voluntaria-
mente. 
En los siguientes apartados hablaremos de los seres dotados de ra-
zón, atendamos ahora principalmente a los irracionales. 
Según la ordenación divina, las criaturas irracionales se mueven 
ciega y necesariamente al fin, pero de maneras diversas según la perfec-
ción de la naturaleza de cada una. 
Los seres que carecen de toda facultad cognoscitiva poseen sola-
mente la inclinación ciega y necesaria, como impulso interno, «mecánico», 
hacia el acto propio o hacia el fin que les corresponde naturalmente. Es el 
reino de la necesidad física. 
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En los animales hay un apetito sensitivo, que sigue necesariamente 
a la aprehensión del objeto, por el que se mueven instintivamente. Es el 
reino de la necesidad instintiva. 
Estas inclinaciones, por las cuales los entes son empujados mecáni-
ca o instintivamente a sus actos naturales, son una propiedad de su natura-
leza, consecuencia del determinismo de sus principios de acción —al estar 
privados de conocimiento racional están determinados ad unum—, que im-
pide toda diversidad en los comportamientos. La necesidad natural, inhe-
rente a las cosas que están determinadas ad unum, es una cierta impresión 
del poder de Dios por la que se dirigen al fin, del mismo modo que la nece-
sidad con la que la flecha se dirige al blanco ha sido imprimida por el ar-
quero. El ejemplo, sin embargo, no es del todo adecuado, porque lo que las 
criaturas reciben de Dios constituye su propia naturaleza, y lo que recibe la 
flecha de la acción del arquero es algo sobreañadido a su naturaleza, algo 
artificial y en cierto modo violento. Pero nos sirve para advertir que así 
como la necesidad artificial y violenta, impuesta a la flecha en su movi-
miento hacia el blanco manifiesta que ha sido dirigida por el arquero, tam-
bién la necesidad natural, por la que las cosas se mueven al fin, nos mues-
tra que son gobernadas por la Providencia divina 1 4. 
De este modo, las criaturas irracionales participan imperfectamente 
de la ordenación de la ley eterna: 
«La poseen sólo como principio motor, que las penetra en 
la oscuridad, por el que cierta y necesariamente se inclinan a sus 
propios actos. Las no vivientes son llevadas pasivamente al último 
fin y a cualesquiera fines intermedios. Las vivientes no espirituales, 
que tienen operaciones propias, se dirigen por una cierta luz a sus 
fines inmediatos, aunque respecto al último fin son totalmente pasi-
vas, se encuentran automáticamente ordenadas a él cuando persi-
guen sus fines inmediatos. No poseen activamente su ordenación a 
Dios, ni la aumentan o la disminuyen, ni pueden por tanto ser más o 
menos buenas ni malas: son simpliciter buenas, necesaria e invaria-
blemente ordenadas al fin último. Las criaturas irracionales son lle-
vadas al fin (...) sin participar activamente en la realización de ese 
maravilloso orden de la ley eterna»15. 
La q.93, dedicada íntegramente a la ley eterna, plantea en el a.6 si to-
das las cosas humanas están sometidas al orden de la ley eterna. En la res-
puesta se explican nuevamente los dos modos en los que las criaturas pue-
den participar del orden de la ley eterna: bien conociendo sus principios 
—«per modum cognitionis»— lo que es exclusivo de las criaturas raciona-
les, o bien en cuanto que están sometidas a ellos —«per modum actionis et 
passionis»— lo que es común a todas las criaturas 1 6. Las irracionales están 
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sometidas sólo de este segundo modo, son movidas ciega y necesariamente 
al fin, por la fuerza de la naturaleza son impelidas a obrar de modo conve-
niente. 
Este modo de participar de la ley eterna, común a todas las criatu-
ras, es muy imperfecto. La ley eterna, como toda ley, es una ordenación de 
razón y, como tal, sólo se puede participar en ella formalmente mediante el 
conocimiento racional, como lo hace el hombre. Las criaturas irracionales 
no participan de la ley eterna racionalmente, su participación no se puede 
llamar propiamente ley, sino sólo según una cierta semejanza 1 7. 
De otra parte, como queda dicho la ley es una cierta regla o medida 
y se puede hacer presente de un doble modo: en quien mide o regula, y 
quien es regido o medido. Del primer modo sólo puede hacerse presente en 
los seres racionales, del segundo modo, en cambio, la ley se hace presente 
en todos los que son inclinados a obrar según el orden que proviene de ella, 
pero este modo de presencia sólo se puede llamar ley por participación 1 8. 
2. LA LEY ETERNA SE PARTICIPA FORMALMENTE COMO LEY 
SÓLO EN LAS CRIATURAS RACIONALES 
Como todos los demás seres creados el hombre está ordenado a 
Dios en virtud de su misma constitución metafísica. Es bien conocido, que 
sólo son propiamente humanas las operaciones libres que proceden a la 
vez de la inteligencia y de la voluntad, pues sólo por ellas, que son las que 
realizan plenamente su naturaleza, el hombre puede dirigirse de modo con-
veniente a su propio fin que es el conocimiento y el amor 1 9 . Por eso, todo 
hombre está inclinado naturalmente a la contemplación —al conocimiento 
y al amor de Dios— como a lo óptimo. 
Además, según explica Santo Tomás en la CG a cada ente le con-
vienen naturalmente aquellas cosas por las que consigue su fin, y le son in-
convenientes las que lo alejan de él. Por eso lo que conduce al hombre al 
conocimiento y al amor de Dios es naturalmente bueno, y malo lo que le 
aparta 2 0. 
La criatura racional es la más perfecta de las salidas de las manos 
de Dios. Participa de un modo superior en el ser. El hombre es imago Dei 
y, por su naturaleza espiritual, ocupa el lugar principal entre los entes cor-
porales. Participa del ser por el alma, capaz de subsistir por sí misma inde-
pendientemente del cuerpo 2 1 . La dignidad de la criatura racional 2 2 radica en 
la perfección de su acto de ser de la que se sigue la espiritualidad del alma, 
que le permite de alguna manera abrazar la totalidad en la que se incluye, 
advertir la ordenación recibida, y situarse racionalmente en el universo. 
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Para Santo Tomás la criatura racional es la única querida directa-
mente por Dios en orden al fin último del universo, pues sólo través de 
criaturas libres e inteligentes puede conseguir el fin que se propone al 
crear, ya que sólo ellas pueden dirigirse libremente hacia Él, dándole glo-
ria formal con su conocimiento y amor 2 3 . Dios ha creado al hombre con 
una naturaleza racional y libre, que viene, en cierta medida, como exigida 
por el fin último del universo. Así pues, es consecuencia del designio divi-
no, por el que decide libremente crear el universo, que de la misma natura-
leza humana, de la esencia en cuanto principio operativo, procedan las ac-
ciones propias del hombre: las que resultan de las facultades del alma. 
Nos volvemos a encontrar aquí con el pasaje ya citado de la q.65 
del Supl. de la 57", que, a mi modo de ver, aporta un principio de interpreta-
ción muy importante para entender de modo adecuado la doctrina del San-
to Doctor de Aquino sobre este tema. Como bien explica nuestro autor, en 
todas las cosas naturales hay algunos principios que no sólo las capacitan 
para ejecutar las acciones propias, sino que también hacen esas operacio-
nes convenientes al sujeto. Para Santo Tomás los principios operativos si-
guen a la forma propia y de ella fluyen las acciones adecuadas al fin2J. 
De esta manera en los entes que participan del conocimiento los 
principios de su obrar son el conocimiento y el apetito. Por eso conviene 
que la potencia cognoscitiva tenga un cierto conocimiento natural, y la po-
tencia apetitiva una cierta inclinación, también natural, de los que proce-
dan las operaciones convenientes, que conduzcan al fin propio 2 5. 
El hombre, además, se eleva sobre los demás animales, con los que 
tiene en común el conocimiento sensible, puesto que tiene un conocimien-
to del fin y de las acciones que conducen a él. Este conocimiento, por el 
que el hombre se regula a sí mismo en sus actos, se llama ley natural. En 
los animales, en cambio, no tiene razón de ley: no se regulan a sí mismos 
como si tuvieran arbitrio, sino que son impelidos por la fuerza de la natura-
leza a obrar las acciones convenientes 2 6. 
El hombre alcanza de una manera libre el último fin por su propia 
operación, conociendo y amando a Dios, mientras las demás criaturas sólo 
lo alcanzan de un modo muy imperfecto según una cierta semejanza. Las 
criaturas racionales son las que imitan más perfectamente la naturaleza di-
vina, pues han sido hechas a imagen y semejanza de Dios, y le pueden dar 
gloria formal, dirigiéndose a El como al fin último, no de modo ciego y ne-
cesario como las criaturas irracionales, sino activamente, en el ejercicio de 
su libertad participada, sometiéndose libremente a la ordenación divina. 
Los capítulos 112 y 113 del libro III de la CG son particularmente 
significativos al respecto de lo que venimos explicando. Allí Santo Tomás 
expone algunas de las consecuencias de la peculiar perfección del ser hu-
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mano en el conjunto de los seres creados. Explica cómo el hombre está so-
metido a la Providencia divina de un modo más excelente que las demás 
criaturas. Dios le gobierna según la dignidad de su naturaleza, como a cria-
tura libre, que es dueña de sus propios actos, mientras que ordena las de-
más criaturas al bien de las racionales 2 7. 
Esta particular Providencia sobre las criaturas racionales es conse-
cuencia del amor ordenado de Dios, que ama y gobierna más perfectamen-
te a las criaturas que más participan de su Bondad. Como sólo la criatura 
racional es capaz de conocer a Dios y de darle gloria formalmente, Dios la 
ordena directamente hacia El, y la hace partícipe de sus más altas perfec-
ciones: el conocimiento intelectual y el amor, radicado en la voluntad, por 
los que la criatura alcanza a Dios mismo. 
Por eso puede afirmar que Dios gobierna a las criaturas racionales 
«cuasi propter se», como por sí mismas, buscando el bien de cada una sin-
gularmente, y no sólo el bien de la especie en general. Las demás criaturas 
son gobernadas por Dios mirando al bien de la especie y al bien del univer-
so. En el gobierno de las racionales, en cambio. Dios busca el bien particu-
lar de cada una. La criatura racional tiene una mayor afinidad con la totali-
dad del universo y alcanza una comprensión de la totalidad del ser, 
mientras las demás criaturas sólo poseen su participación particular 2 8. 
Los entes que carecen de conocimiento intelectual no pueden alcan-
zar por sí mismos el último fin del universo están ordenados a la criatura 
racional, que es la única que lo alcanza directamente. Santo Tomás lo ex-
plica recurriendo al símil del ejercito. Puesto que los soldados son los que 
directamente alcanzan la victoria que es, en definitiva, el fin buscado por 
el ejercito, todos los demás componentes del regimiento se ordenan a ellos, 
facilitando y disponiendo todo lo que sea necesario para que puedan lograr 
aquel fin. Así también todos los entes corpóreos se ordenan a la criatura ra-
cional, que es la única que alcanza por sí misma el fin último del universo, 
que es Dios: 
«Constat autem ex praemissis finem ultimi universi Deum 
esse, quem solo intellectualis natura consequitur in seipso, eum 
scilicet cognoscendo et amando, ut ex dictis patet. Sola igitur inte-
llectualis natura est propter se quaesila in universo, alia autem 
omnia propter ipsa»29. 
El Aquinate insiste en la misma idea al mostrar que la criatura irra-
cional no es dueña de su operación, no puede obrar o dejar de hacerlo, sino 
que se mueve necesariamente según la naturaleza de su esencia. La racio-
nal, en cambio, rige su propia operación, puede obrar o no obrar y compor-
tarse de diversas maneras y por eso se la gobierna teniendo en cuenta no 
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sólo la esencia común sino también a cada individuo en particular: «solae 
rationales creaturae directionem a Deo ad suos actus accipiunt non solum 
propter speciem, sed secundum individuum»30. 
Se puede pues constatar la presencia de un doble orden, del que si-
gue un doble bien: el primero y principal es el orden de cada hombre y de 
todas las cosas al fin último, que es Dios; el orden secundario es el de las 
cosas entre sí, y este segundo orden es causado por el primero y es para 
él 3 1 . De este modo todas las cosas están ordenadas al hombre y este, en el 
trato con las demás criaturas espirituales y en el uso de los bienes tempora-
les, se encamina siempre, si su obrar es moralmente recto, al conocimiento 
y al amor de Dios. 
Una consecuencia de esta doctrina es entender que Dios dispone 
con su infinito Poder y Sabiduría todas las cosas de modo que todo suceda 
para bien de los que, sometiéndose libremente a la ordenación divina, le 
buscan como fin último. 
Es claro que el hombre es verdaderamente libre y puede no some-
terse voluntariamente al orden divino, haciendo mal uso de la libertad que 
le ha sido otorgada, lo que no deja de tener consecuencias negativas. Mien-
tras se somete al orden. Dios provee de acuerdo a su dignidad haciendo 
que cuanto le sucede sea para su bien, pero cuando no observa el orden de 
la divina Providencia, como le corresponde según su capacidad de cono-
cerlo y su natural inclinación al bien; cuando se comporta como los anima-
les que no pueden conocer y amar el bien en cuanto tal, Dios le ordena se-
gún el orden que corresponde a aquellos, y los bienes o males que le 
ocurren no se ordenan a su propio bien, sino al bien de los que permanecen 
fieles a Dios 3 2 . 
Mediante el orden de la ley eterna Dios procura, y consigue eficaz-
mente, el bien de todo el universo, por encima del bien de las criaturas sin-
gulares. Por eso permite algunos males, la defectibilidad de las criaturas 
por ejemplo, pues de otro modo, no serían posibles muchos otros bienes. 
En el gobierno de los seres irracionales esta doctrina tomista no nos plan-
tea ninguna dificultad especial, pues como se dijo más arriba, Dios los go-
bierna en orden al bien de la especie y al del universo en su conjunto. 
Sin embargo, en cuanto al gobierno de las criaturas espirituales que 
Dios gobierna mirando al bien de cada persona singular, hay que notar que 
si bien el mal físico puede provenir de una expresa intención divina, pues 
mediante ese mal aparente busca el bien de orden espiritual para un hom-
bre particular, en el desorden moral no puede haber nunca una intención de 
Dios: el pecado, —único verdadero mal—, se explica por la causalidad to-
tal que tienen las criaturas libres en el ámbito de su propia operación, que 
hace del pecado, en cuanto pecado, algo exclusivo de la criatura 3 3. Dios no 
468 C A R L O S A U G U S T O M E S A P O S A D A 
quiere de ninguna manera el pecado, aunque, mediante su Providencia y 
sobre todo mediante el arrepentimiento del hombre y la gracia, puede ser-
virse hasta de los pecados para el bien espiritual de los hombres. 
La criatura racional está pues dotada de inteligencia y de voluntad y 
mediante ellas se rige a sí misma y participa en el gobierno de las demás 
criaturas conociendo los distintos modos en los en que las cosas puede ser 
buenas o malas, atendiendo a las diversas circunstancias de tiempo y lugar, 
y teniendo en cuenta los distintos individuos 3 4. 
Aún más, insiste nuestro autor en el mismo lugar: Las criaturas ra-
cionales participan de la perfección divina por la que son gobernadas todas 
las cosas. Por el conocimiento natural conocen parcialmente el orden de la 
divina Providencia y colaboran eficazmente en el gobierno. Las irraciona-
les, en cambio no conocen el orden de la ley eterna y sólo participan en 
cuanto están sometidas. Los hombres participan del orden de la ley eterna 
no sólo en cuanto están sometidos a ella siendo medidos, sino también go-
bernando, en cuanto que por el conocimiento del orden se rigen a sí mis-
mos y en cierta medida rigen las demás criaturas: «sed etiam ralionem pro-
videntiae utcumque cognoscere potest: unde sibi competit etiam alus 
providentiam et gubernationem exhíbere»25. 
El hombre descubre el orden establecido por Dios en el universo 
poco a poco y con dificultad, su comprensión del universo es imperfecta y 
limitada. Sin embargo, por el conocimiento racional abraza en cierto modo 
todas las cosas —quodammodo omnia—, comprende la totalidad del ente 
—totius entis—, y puede usar este conocimiento dirigiéndose a sí mismo y 
dirigiendo en cierta medida a los demás seres hacia el fin último 3 6. 
Por la espiritualidad de su alma el hombre emerge sobre la totalidad 
del universo, de la que es una parte, puede conocer la multiplicidad de los 
órdenes que rigen las criaturas, y verse a sí mismo ordenado en el conjun-
to, unido por la participación en el ser, y por ella inclinado al fin último co-
mún a todos los entes. Conoce su condición de criatura y la orientación de 
su ser y es capaz de trascender los fines intermedios dirigiéndose libre-
mente hacia Dios. Sólo la criatura espiritual conoce como tal el último fin 
al que está llamada. 
De modo coherente con la dignidad de la naturaleza humana, Dios 
gobierna el mundo disponiéndolo todo en orden a la criatura racional que 
es la única que puede darle gloria formal. El universo se ordena al hombre, 
pero esta realidad tiene también su contrapartida: de acuerdo con el orden 
querido por Dios, y comprendido por la recta razón, el hombre debe orde-
narse a sí mismo por entero al fin que Dios le ha otorgado, buscando, por 
encima de egoístas proyectos personales, el bien común de todo el univer-
so que es Dios mismo. 
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Según la recta razón es preferible el bien común al bien propio, y 
por esto cada ente se ordena al bien del todo, como por un instinto natural. 
Lo que se manifiesta, por ejemplo, en que naturalmente exponemos las 
manos para proteger el corazón o la cabeza, ya que de estos miembros de-
pende la vida de todo el cuerpo. El hombre es una parte del universo, cuyo 
Bien común es el mismo Dios, por eso según la recta razón y el instinto na-
tural cada hombre se ordena a Dios como la parte se ordena al todo 3 7 . 
El conocimiento y el amor de Dios son el fin propio de la criatura 
racional, y esta ordenación radical —el hombre es para Dios, para eso ha 
sido creado— es el fundamento del orden debido en cualquier acción hu-
mana. También la ordenación del hombre en el concierto de las demás 
criaturas está en función de esta ordenación última y radical, de ahí que la 
maldad o bondad de los actos humanos, también en aquellos en los que no 
se hace una explícita referencia a Dios, se mida siempre por la ordenación 
al fin último. La ordenación del hombre a Dios determina también la ade-
cuada relación de cada hombre con las demás personas y con todos los se-
res creados. 
Con Santo Tomás, venimos hablando de la participación de la cria-
tura racional en el orden de la ley eterna y está participación es a la vez jus-
ta autonomía del hombre y teonomía participada. Justa autonomía porque 
de una parte la razón humana es capaz de conocer y de comunicar el orden 
moral natural, que es, por tanto, susceptible de una plena fundamentación 
racional; y de otra porque la obligatoriedad moral que acompaña el orden 
moral natural tiene carácter interno, la voluntad puede prestarle su asenti-
miento solamente en razón del conocimiento previo de la razón humana y 
de la conciencia moral. Teonomía participada porque el orden moral natu-
ral se funda en la ley eterna que el hombre alcanza por participación. La ra-
zón humana desempeña un papel activo en el descubrimiento y aplicación 
de la ley moral natural, una 'ley' cuyos mandatos de validez universal co-
rresponden con los planes de Dios respecto al hombre 3 8 . 
«La criatura espiritual tiene un modo más alto de participar 
de la ley eterna: el orden divino no es en ella una mera inclinación 
ciega, sino luminosa y libremente poseída. Emerge en su inteligen-
cia como luz, por la que reconoce el orden divino de las cosas, y a 
la vez, como libre inclinación de su voluntad, por la que puede 
amarlas conforme a esa ordenación según la cual conducen al Crea-
dor. Participa pues de la ley eterna no sólo como regla que la mide, 
sino como regla con la que ella puede medir sus propias obras; y así 
regresa a Dios, no por un impulso ciego y coactivo, sino dirigién-
dose a sí misma a El, de un modo libre, creciendo en bondad cuan-
to más a El se aproxima, obrando con la energía y la medida del co-
nocimiento y del amor»3". 
470 CARLOS AUGUSTO MESA POSADA 
Ahora debemos seguir profundizando en las características de esta 
peculiar participación. El hombre participa de la ley eterna en razón de sus 
facultades superiores, la inteligencia y la voluntad, que son consecuencia 
de su peculiar dignidad de criatura espiritual. La inteligencia y la voluntad 
humanas, como todo lo creado, están ordenadas de modo natural. En los 
apartados siguientes nos detendremos a explicar esa participación como 
luz en la inteligencia (apartado 3) y como inclinación al bien en la volun-
tad (apartado 4). 
3. LA LEY NATURAL COMO LUZ 
Para Santo Tomás, como hemos visto anteriormente, por la impre-
sión de la ley eterna hay en el hombre no sólo una inclinación natural, co-
mún a las demás criaturas, sino también un conocimiento —una luz—, que 
le guía en sus propios actos. Iniciamos ahora la explicación de esta caracte-
rística que es la más relevante de la ley natural como participación especi-
fica de la criatura racional en el orden de la ley eterna. 
Dividimos este apartado en dos parágrafos. En el primero, presenta-
remos de modo general el conocimiento del orden de la ley eterna al que 
puede llegar el hombre en el ejercicio de la razón natural. En el segundo 
nos detendremos brevemente en el estudio de la autonomía moral del hom-
bre que está fundada en el conocimiento del orden moral que alcanza la ra-
zón de modo natural. 
a) El hombre conoce naturalmente el orden de la ley eterna 
El hombre está sometido de un doble modo a la ley eterna: como to-
das las demás criaturas está inclinado a obrar según cierto orden, impulsado 
por los mismos principios que lo constituyen esencialmente; pero, además 
por el conocimiento natural entiende, aunque imperfectamente, el orden de 
la ley eterna y se entiende a sí mismo en cuanto forma parte de esa ordena-
ción divina y puede comprender que está destinado de un modo especialísi-
mo a alcanzar el fin último del universo, conociendo y amando a Dios. 
Al crear seres que deben obrar de acuerdo al dictado de la razón 
—«secundum rationem»40—, Dios debe proveerlos con el conocimiento 
de la ley y con los medios necesarios para conseguir el fin natural. El 
hombre participa por la razón natural, con cierta limitación, de la misma 
Sabiduría divina; su orientación al fin no es ciega o inconsciente sino ra-
cional, a imagen de la ley eterna. El hombre, como lo demuestra el testi-
monio de la propia conciencia, descubre en su propia naturaleza, y cono-
ce por la razón, las normas de conducta que expresan la ley natural. 
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Quizá el lugar en el que más claramente se recoge esta enseñanza 
de Santo Tomás es el conocidísimo pasaje del a.2 de la q.91 de la PS. En el 
hombre hay una participación de la ley eterna, por la que tiene un conoci-
miento y una inclinación al fin y a los actos debidos, que se llama ley natu-
ral. La ley natural es la impresión de la luz divina, por la que conocemos lo 
que es bueno y lo que es malo: 
« "Signatum esl super nos lumen vultus tui, Domine:" qua-
si lumen rationis naturalis, quo discernimus quid sit bonum et ma-
lum, quod pertinet ad naturalem legem, nihil aliud sit quam im-
pressio divini luminis in nobis»". 
Para Santo Tomás la ley natural es pues, esencialmente participa-
ción de la criatura racional en la ley eterna que, como queda dicho, es la 
misma inteligencia divina que ordena perfectamente todas las cosas. 
Hay dos modos de entender la participación racional. Podríamos 
verla como una participación receptiva: la razón creada es receptiva de la 
ley eterna de modo semejante a como lo es la naturaleza irracional, aun-
que de una manera más elevada; también podríamos verla como legislati-
va, como participación en la actividad de legislar. No cabría, en cambio, 
entenderla atribuyendo a la razón una función creadora respecto de la 
norma moral, pues entonces ya no podríamos hablar de participación. 
Que debemos entender la participación racional en el segundo sentido, 
viendo la razón humana como reguladora además de regulada, queda cla-
ro por el hecho de que Santo Tomás identifica la ley natural con los pre-
ceptos de la razón natural. La cuestión está fuera de duda por el trata-
miento que se da al tema en el a.6 de la q.93, en el que se establece la 
aguda distinción entre la participación en la ley eterna por la vía de la 
«inclinatio naturalis ad id quod est consunum legi aeternae» e «ipsa na-
turalis cognitio boni». Lo que diferencia la ley natural de la inclinación 
natural, y la hace ley en sentido propio, es el hecho de que es resultado de 
la razón, expresión y no sólo impresión. Viene de Dios como todas las 
cosas humanas, pero la recibe la mente, no como un objeto en sí revelado 
por ella, sino como una fuente de luz, que discierne y declara la verdad de 
la actividad humana 4 2 . 
Este conocimiento que el hombre tiene de lo que es bueno o malo 
es el fundamento de la autonomía pues con él el hombre tiene dominio so-
bre sí mismo y decide sobre su propio destino de modo libre y responsable. 
No se trata solamente de que el hombre sea una criatura racional capaz de 
ordenar su conducta según el orden de la razón, sino que mediante ella co-
noce de modo natural el orden querido por Dios en toda la creación y en su 
propia conducta. 
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Particular claridad aporta en este sentido un singular texto tomado 
del prólogo al Comentario sobre el doble precepto de la caridad y los 10 
mandamientos. La ley natural, la luz por la que conocemos lo que debemos 
hacer y lo que debemos evitar, nos la ha dado Dios con la misma creación, 
y ninguno se puede excusar de su cumplimiento alegando ignorancia, ya 
que por la luz de la inteligencia conocemos lo que debemos hacer. Ningu-
no ignora que no debe hacer a los demás lo que no quiere para sí, y otros 
preceptos universales semejantes contenidos en la ley natural 4 3. 
Este modo superior de participación en la ley eterna, este poder so-
meterse libremente a la ordenación divina, no quita de ninguna manera la 
necesidad de la ordenación al fin que es una consecuencia del carácter teo-
nómico de la ley natural del que venimos hablando. El hombre ha sido 
creado con un fin determinado, impreso en su naturaleza, que le impulsa li-
bremente, según la dignidad que le corresponde como criatura libre. 
Pero el fin no es algo que la criatura racional asuma por sí o se im-
ponga a sí misma, sino algo que le viene dado. El hombre no puede tener 
otro fin que el de dar gloria a Dios. Puede, eso sí, renunciar a la dignidad 
con que alcanza el fin, al contrariar la luz de su propia razón y su inclina-
ción natural al bien, y ser, entonces, llevado a él como las criaturas irracio-
nales que son conducidas de modo ciego y necesario. 
Además, a la decisión voluntaria de no someterse al orden divino, 
sigue el desorden de las fuerzas inferiores que no se someten tampoco a la 
razón. De este modo, el hombre que no quiere someterse a Dios es domi-
nado por el ímpetu de la sensualidad, se hace semejante a los animales y 
merece que se le gobierne según el orden que compete a estos 4 4. 
«Propiamente sólo posee la ley, quien no sólo es medido 
sino quien la pueda utilizar como medida, en quien no sólo está pa-
siva sino activamente, con el vigor de la luz que permite conocer el 
camino, medir los propios pasos, proveer a semejanza de como 
Dios provee, ordenar como El ordena: tal participación de la ley 
eterna en la criatura racional se llama ley natural (Cf. I—II» q.91, a.7, 
Quien no posee la ley como luz la participa de modo degradado y 
esta participación sólo es ley de modo imperfecto según un cierta semejan-
za. La criatura racional que participa de la ley eterna por el conocimiento 
intelectual y la tiene como impresión de la luz divina por la que se guía en 
sus obras, participa de la ley eterna formalmente, —como ley—: la partici-
pación de la ley eterna en el hombre se llama con toda propiedad ley, pues-
to que la ley es algo de razón. En las criaturas irracionales no se puede lla-
mar ley sino «per similitudinem»'1''. 
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Para Santo Tomás la razón expresa las exigencias de la estructura 
metafísica del hombre manifestando la ordenación natural al fin propio, y 
discurre sobre los medios más adecuados para alcanzarlo. La razón nos 
muestra, de modo imperativo, las exigencias de nuestro mismo ser. 
El alma humana está en el horizonte del tiempo y de la eternidad, en 
ella se encuentra el orden divino de la ley eterna plasmado temporalmente 
en forma de ley natural mediante la que el hombre se somete libremente a 
Dios. Por eso, el obrar humano marca también el límite entre lo puramente 
natural, el orden físico ciego y necesario, o, en todo caso, determinado por 
la inclinación instintiva, en el caso de los animales, y lo libre, como capa-
cidad de elevarse sobre los bienes participados para buscar el bien increa-
do e infinito. 
Santo Tomás evita la identificación de la ley natural con las inclina-
ciones naturales, con los impulsos que conducen de modo determinado, 
que constituyen sólo el elemento material de la ley natural. La participa-
ción en el orden de la ley eterna sólo es ley formalmente cuando el instinto 
y los demás impulsos naturales son asumidos por la parte racional de la na-
turaleza. El puro impulso, la mera inclinación, no son propiamente leyes 
de por sí. La ley es ordo rat'wnisA1 que recoge los impulsos y las inclinacio-
nes instintivas, señalándoles ciertos límites y jerarquizando las diversas 
tendencias, de modo que el hombre actúe siempre como tal: según su for-
ma propia, según las exigencias de la razón 4 8. 
Para el Aquinate poseer la ley como quien la puede utilizar como 
medida es exclusivo de la razón. La ley se constituye formalmente como 
ley, y por tanto se puede llamar así con toda propiedad, precisamente en 
cuanto impone o prohibe, en cuanto impera, y esto es obra de la razón. Im-
perar no es mover a la acción de cualquier modo, sino mover a obrar por 
algunas razones que fuerzan a ello 4 9 . Por eso el imperio es esencialmente 
un acto de la razón que es la que impone y ordena hacer algo mediante ra-
zones y argumentos que intimidan a obrar. Sin embargo como, la voluntad 
es la facultad que mueve a las demás y ninguna se movería si no es movida 
por ella, el imperio, aún siendo acto de la razón, presupone el acto de la vo-
luntad ya que sólo por la fuerza de la voluntad la razón mueve a obrar 5 0. 
A la ley natural pertenecen aquellas cosas a las que el hombre se in-
clina según su naturaleza. Cada uno se inclina a las operaciones conve-
nientes por la forma, como el fuego se ordena a calentar. El alma es la for-
ma sustancial del hombre y de ella se sigue en el hombre una inclinación 
natural a obrar según el orden de la razón, lo que es equivalente a obrar se-
gún la virtud. La ley natural manda al hombre que obre virtuosamente 5 1. 
Así pues, para nuestro autor, como queda claro en el pasaje de la 
CG que transcribimos a continuación, las inclinaciones naturales, que teñe-
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mos en común con otras criaturas, no están en condiciones de dirigir al 
hombre sino en cuanto sometidas a la razón, y sólo entonces podemos de-
cir que son específicamente humanas: 
«Est igitur sic homo ordinandus lege divina ut inferiores 
vires ratione subdantur; el corpus animae; et exteriores res ad ne-
cessitatem homini deservíante1. 
Característica de la naturaleza del hombre es la racionalidad. El 
hombre se constituye como tal por el alma racional, que es la forma sustan-
cial del cuerpo. Por eso lo natural en el hombre está determinado según la 
razón. Lo que es contrario a la razón, es contrario a la naturaleza humana, 
y lo que es «secundum rationem», es adecuado a la naturaleza del hombre 
en cuanto tal, y de este modo se determina el bien moral natural del hom-
bre 5 1. 
Todos los actos humanos deben estar ordenados según el ordo ra-
tionis, y esto es una consecuencia de la naturaleza especifica del hombre. 
El hombre es animal racional, y está naturalmente inclinado a seguir en sus 
actos el orden de la razón. Sin embargo, no basta con que ponga en sus 
obras la medida de la razón de cualquier manera, hace falta que sea la me-
dida de la recta ratio. 
Por eso, conviene tener en cuenta que la razón sólo es regla, cuando 
ella misma está sometida al orden de la ley eterna, ya que sólo entonces es 
recta. Elemento principal de la recta ratio es la ordenación a Dios. En la 
medida que la razón conoce y la voluntad acepta el orden querido por 
Dios, y en concreto, en cuanto percibe y asume un aspecto esencial de ese 
orden que es la sumisión de la razón humana a la mente divina, la razón se 
puede constituir en verdadera y recta guía de toda la conducta humana y 
puede reclamar el sometimiento de todo lo humano al orden de la razón: 
«mens hominis ordinatur sub Deo, et omnia alia quae sunt in homine, sub 
ratione»54. Por eso cuando el hombre rompe voluntariamente el orden na-
tural, negando la natural sujeción de la inteligencia y la voluntad al querer 
de Dios, también las fuerzas inferiores del alma se revelan y es más costo-
so su sometimiento pues con más facilidad se disgregan y dejan de estar 
sujetas al orden de la razón. 
Es una exigencia del modo superior de participación en el orden de 
la ley eterna la libertad con la que lo asume en su vida personal. Es condi-
ción de esa libertad el conocimiento racional del orden querido por Dios y 
la defectibilidad es una manifestación de la realidad de esa libertad. La in-
teligencia humana es participada, finita, y como tal no sólo es incapaz de 
conocer perfectamente el orden de la ley eterna, según el cual se ordenan 
todas las cosas. En su actuación puede estar, y está de hecho muchas veces, 
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influida por la inclinación no recta de la voluntad y de las pasiones, que la 
fuerzan a un asentimiento en ocasiones precipitado, o hace que en algunos 
casos se detenga en la consideración de ciertos aspectos secundarios, evi-
tando considerar otros con el detenimiento que sería necesario. 
Está, de una parte, la natural deficiencia de la razón, por la que pue-
de faltar la rectitud en el juicio por simple error en el razonamiento; y de 
otra, la posibilidad de que la razón sea desviada por falta de rectitud moral 
en la voluntad, o por las pasiones. Por eso, el reconocimiento de la ordena-
ción radical del hombre a Dios, y el empeño moral eficaz de la voluntad y 
de todo el hombre en buscar a Dios, son una garantía de la rectitud del jui-
cio de la razón, especialmente, claro está, cuando se trata de los juicios de 
la razón práctica que regulan la actividad humana. 
b) La autonomía moral: ¿autonomía teónoma o teonomía participada? 
La publicación de la Encíclica Veritatis Splendor55 de Juan Pablo II, 
ha puesto en el primer plano del debate científico el concepto de autono-
mía moral5", estrechamente relacionado con el conocimiento racional de la 
ley natural, del que venimos tratando en este apartado. Diversas razones 
nos hacen considerar conveniente detenernos en un estudio somero de esta 
temática, rompiendo, de alguna manera, la línea y el modo de exposición 
que venimos siguiendo en este trabajo. En primer lugar la doctrina de San-
to Tomás sobre la ley natural es traída a colación con frecuencia, a favor o 
en contra de diversas posturas, aprobando o reprobando sus enseñanzas. 
De otra parte es evidente la actualidad y la importancia de la discusión so-
bre autonomía moral de profundas implicaciones doctrinales en lo teológi-
co y en lo filosófico57. 
Trataremos ahora de clarificar la cuestión, exponiendo en que con-
siste la justa autonomía moral, tanto en sentido positivo como negativo y 
lo que dicen sus defensores y críticos esperando, de este modo, llegar a en-
tender mejor la doctrina tomista sobre el conocimiento de la ley natural 5 8., 
i) La justa autonomía moral del hombre: teonomía participada 
Recogemos ahora, en sus puntos esenciales la presentación de la 
autonomía moral hecha por M. Rhonheimer 5 9. La idea moderna de autono-
mía6" expresa una gran sensibilidad por la fundación racional de las normas 
morales, así como por una imagen del hombre como sujeto responsable y 
autodeterminante de sí mismo respecto al propio proyecto de vida. 
«La entera tradición filosófico-teológica cristiana está pe-
netrada de la certidumbre de que el hombre, creado a imagen de 
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Dios, ha sido confiado, tanto para el gobierno del mundo como 
para su perfeccionamiento personal, a su propio cuidado, responsa-
bilidad y autodeterminación. En plena fidelidad a la tradición cató-
lica, se puede y por tanto se debe hablar de una verdadera autono-
mía moral del hombre, querida por Dios»61. 
De otra parte, la relación entre la autonomía humana y la constitu-
ción del orden moral en el cuál el hombre, como criatura, se encuentra in-
sertado, se funda sobre la idea de una original dependencia ontológica del 
hombre respecto de Dios 6 2 , idea que permite asumir una justa comprensión 
del papel de la razón práctica, como facultad propia del hombre, y por tan-
to autónoma, a la cual corresponde discernir entre el bien y el mal. 
Según la VS la autonomía del hombre es esencialmente teonomía 6 3. 
La autonomía significa para el hombre parcial autoposeción de la ley eter-
na de Dios, y por tanto, «teonomía participada». 
«El hombre no es solamente criatura de Dios, sino que ha 
sido creado a imagen de Dios. Esto es así no en el sentido de que el 
hombre pueda ser, también él, llamado creador de la norma moral. 
Sin embargo, la imagen de Dios en el hombre da origen a una ver-
dadera autonomía, en sentido de que para enseñar al hombre la dis-
tinción entre el bien y el mal, básicamente no es necesaria una nue-
va revelación por parte de Dios. Dios ha dado su ley precisamente 
creando al hombre a su imagen, es decir, confiriéndole la capacidad 
de hacer esta distinción en su corazón, precisamente de modo autó-
nomo»64. 
Más aún, según las palabras de Santo Tomás que ya hemos citado y 
también son citadas por la VS, la ley moral natural, cuyos preceptos corres-
ponden al proyecto divino respecto del hombre, «no es otra cosa que la luz 
de la inteligencia infusa en nosotros por Dios. Gracias a esa luz conocemos 
lo que se debe hacer y lo que se debe evitar. Dios nos ha donado esta ley y 
esta luz con la creación» 6 5. La razón natural es una verdadera y propia au-
toridad para el hombre, fundada, sin embargo sobre una sabiduría supe-
rior66. La autonomía humana es auténtica y activa, aunque falible, partici-
pación por parte del hombre del gobierno divino del mundo y de sí mismo. 
En ella se revela y es promulgada la ley eterna de Dios. El hombre es así 
llamado a una verdadera «participación en la soberanía de Dios» 6 7 . 
La dependencia de Dios legislador no puede ser llamada «heterono-
mía» en el sentido de una «negación de la autodeterminación del hombre o 
una imposición de normas ajenas a su bien» 6 8 . Dios ha creado al hombre a 
su imagen. El ser dado al hombre —también la inteligencia— proviene de 
Dios. Antes de poder conocerse a sí mismo y de concebir proyectos perso-
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nales, el hombre es ya enteramente un proyecto de Dios, pero de un Dios 
cuya esencia es el amor. En consecuencia, la obediencia a cualquier norma 
moral, de la cual el hombre tenga la garantía de que procede del Dios vivo, 
no puede ser entendida sino como refuerzo y confirmación de la autono-
mía humana, es decir de la libre y racional autodeterminación del hombre 
hacia su propio bien 6 9 . 
Toda rebelión del hombre contra la ley de Dios será siempre tam-
bién una rebelión contra su propio ser de hombre 7 0 y por tanto contra su 
propio bien 7 1. 
ii) La autonomía teónoma 
Veamos en qué consiste la autonomía teónoma. Lo haremos si-
guiendo la Moral Fundamental de F. Bockle, uno de los textos más cono-
cidos de esta postura. Para Bockle, está fuera de duda que en el contexto de 
una ética teológica el fundamento último de la obligación moral del hom-
bre está en una radical instancia de Dios sobre el hombre mismo. Pero 
«todo depende del modo en que se entienda esta instancia divina» 7 2. Según 
expone, el único modo correcto de entenderla es el de ver en la instancia 
divina «el horizonte universal y el fundamento último de la libertad huma-
na. Dependencia de Dios y autonomía del hombre no se excluyen» 7 3. 
Hasta aquí no hay diferencias entre la teonomía participada y la au-
tonomía teónoma, todo depende del modo de entender la dependencia y la 
autonomía. Bockle se mueve en la órbita de la ética kantiana: 
«De Kant en adelante la autonomía significa la capacidad 
del hombre de determinarse por sí mismo en cuanto ser racio-
nal»74; 
y un poco más adelante aclara que, en el contexto de la revolución 
copernicana de Kant, 
«la autonomía aparece como una condición fundamental 
del sujeto inteligible. En cuanto la autonomía moral significa el au-
tovincularse del sujeto a la ley de la autodeterminación racio-
na/»7 5. 
Bockle no acepta toda la fundamentación kantiana de la autonomía 
moral 7 6, ni tampoco el rígido formalismo de la moral kantiana. En cambio 
sí acepta algunas consecuencias intrínsecamente ligadas al concepto kan-
tiano de autonomía: la legislación moral es un cometido que el hombre re-
aliza autónomamente, y por eso la fundamentación teónoma de la ética no 
puede realizarse sobre la base de un Dios-legislador. 
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Bóckle afirma que este concepto de autonomía, 
«equivale a la proclamación de la libertad sobre la tiranía de 
la autoridad externa. En particular quita toda base a una moral con 
fundamento religioso. Sería desleal no reconocer que muchas fomias 
de fundamentación y de transmisión de la doctrina moral eclesiástica 
son muy difícilmente compatibles con la tesis de la autonomía. El 
modo principal de presentación es el de una moral de mandamientos 
heterónoma. Leyes o prohibiciones que proceden de la naturaleza o 
de la revelación bíblica son presentadas como expresiones siempre 
válidas e intocables de la voluntad divina. Son normas de ius divi-
num, garantizadas por Dios mismo. Pero precisamente contra esta 
postura se debe decir que no tiene carácter de necesaria, más aún, 
que no corresponde en modo alguno al tipo clásico de teología católi-
ca. A la luz de la fe en la creación debemos ver, en cambio, en la au-
todeterminación moral el cometido fundamental del hombre»77. 
Parece, por tanto, que toda reflexión moral basada en los manda-
mientos o en la existencia de un ius divinum sería heteronomía 7 8, es decir, 
incompatible con la autonomía moral del hombre, autonomía que, por otra 
parte, resulta evidente. Bóckle advierte que la postura delineada hasta este 
momento no escapa a la dialéctica kantiana, según la cual todo lo que es 
concedido a Dios es eo ipso quitado al hombre y viceversa. Por eso, una 
vez concluido el estudio de la noción moderna de autonomía 7 9, se ve obli-
gado a dedicar una sección completa de su libro a hacer un intento de legi-
timación teológica de la autonomía moral 8 0. 
El problema es presentado claramente. En la instancia de la moder-
na autonomía: 
«ya no hay, de ninguna manera, lugar para una suprema au-
toridad moral, como autor y garante de la ley moral»81. 
Más explícitamente aún: 
«Solamente el hombre que está de acuerdo con las reglas 
de comportamiento que el se ha dado a sí mismo, es el hombre au-
tónomo. Es secundario el hecho de que vea la ley como un acto es-
pontáneo de la razón o que proyecte formas de comportamiento 
que tengan vigencia intersubjetiva. Lo esencial es que esas formas 
tengan origen en él mismo. Desde aquí es inevitable la sospecha de 
heteronomía contra toda ética que declare que Dios es el autor de la 
ley moral»82. 
Pero, si Dios no es autor de la ley moral, ¿dónde está la teonomía? 
Para Bóckle la teonomía está en que Dios ha asignado al hombre el come-
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tido de formar autónomamente el mundo 8 3 . Citando a su discípulo Merks, 
afirma que está era también la postura de Santo Tomás. Dios ha creado al 
hombre, pero dejándolo en una libertad y autonomía que tienen el carácter 
de un encargo original de formular las normas que se refieren a la configu-
ración del mundo, cometido que se cumple «como un proceso cultural au-
tónomo» 8 4 . Dios es la causa de una libertad finita llamada a establecer con 
toda propiedad las normas delante de una Libertad infinita. La obligación 
moral absoluta puede ser así concebida en referencia al origen divino de la 
propia autonomía. 
Bóckle sostiene que: 
«según Santo Tomás el conocimiento, tanto del cometido 
legislador en cuanto tal, como del significado de los bienes para 
una convivencia ordenada entre los hombres, se basa en una activi-
dad creadora de la razón. El hombre participa de la ratio divina 
siendo su imagen y semejanza»85; 
y esta participación 
«consiste específicamente en la inclinación natural de la ra-
zón práctica a una actividad legisladora en orden a su propia reali-
zación de la cuál es responsable»86. 
Parece claro que te.onomía y dependencia han sido reducidas a la 
idea residual de que el sujeto autónomo (autolegislador) tiene en Dios el 
fundamento de su ser autónomo. Así lo da a entender Bóckle cuando afir-
ma que: 
«la libertad dice de una parte dependencia total, en cuanto 
el hombre recibe la posibilidad de una decisión libre como don 
(creación como gracia), y de otra parte, sin embargo, dice también 
total independencia, porque el hombre en la elección se encuentra 
frente a la única posibilidad de ser libre»87. 
Esto significa que no existe una relación de participación entre razón 
humana y Sabiduría divina (la ordinatio rationis de Dios, la ley eterna), 
sino solamente entre la libertad humana y la Libertad divina, que es enten-
dida como una instancia infinita desligada de cualquier ordinatio rationis 
respecto del bien o del mal de las acciones humanas. No se puede decir que 
cuando la razón humana formula o encuentra la verdad moral sobre nuestro 
comportamiento esté participando de la ley eterna, porque para Bóckle no 
existe una ley eterna con contenidos precisos, sino sólo como voluntad de 
Dios —indeterminada en cuanto a los contenidos— de asignar al hombre el 
cometido de formarse autónomamente y de formar el mundo 8 8 . 
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Todo esto no significa que la moral autónoma no admita una cierta 
relación entre el sujeto moral autónomo y Dios. Esta relación existe, pero 
es insuficiente. Se trata, en efecto, de una relación entre la libertad finita y 
la Libertad infinita que se actúa a nivel trascendental, pero no al nivel cate-
gorial de los contenidos fundamentales de la ley moral natural (no matar, 
no cometer adulterios, etc.), contenidos que Cristo presenta inequívoca-
mente como mandamientos divinos. 
Bockle sostiene, en cambio, que la llamada de Dios y la respuesta 
del hombre se encuentran en el plano trascendental. Y aquí entran en juego 
los conceptos de libertad trascendental y de opción fundamental, en los 
cuales no podemos ahora detenemos 8 9 . 
iii) Los inconvenientes de la autonomía teónoma 
Según la tradición tomista, la ley eterna, siendo la misma Sabidu-
ría de Dios, no es directamente accesible para nosotros, sino sólo a través 
de la luz natural de la razón humana (ley natural). Resulta entonces que 
tanto los que hablan de la ley eterna, como los que no quieren hablar de 
ella, disponen en la práctica, de la misma e idéntica fuente de conoci-
miento moral: la razón natural. Si esto es así ¿qué importancia tiene la 
diferencia existente entre la «razón creadora teonómicamente fundada» 
(autonomía teónoma) 9 0 y la «teonomía participada»? 9 1 . ¿Dónde está la di-
ferencia, supuesto que ambas posiciones reconozcan que no es posible 
servirse de la ley eterna como fuente de la cual deducir el conocimiento 
moral? 
J. Fuchs escribe en uno de sus artículos que el modo de concebir el 
obrar moral intramundano del hombre depende «de la imagen que tenga-
mos o nos hagamos de Dios» 9 2 . La teoría de la autonomía teónoma implica 
una imagen precisa de Dios y el concepto de teonomía participada implica 
otra distinta. Veamos siguiendo a Rodríguez Luño cómo son estas dos 
imágenes de Dios. 
El concepto de teonomía participada es congruente con un 
concepto de Dios en el cual la libertad del acto creador es realmen-
te inseparable de la Sabiduría y del Amor providente que traza un 
proyecto para el hombre, de modo que su gradual descubrimiento 
por parte de la razón humana puede ser considerado como partici-
pación de la ley eterna de Dios (Cf. V5 nn. 42-44). El concepto de 
autonomía teónoma supone, en cambio, un Dios que por respetar la 
libertad de la criatura, no tiene otra posibilidad que la de alejarse de 
la vida y del mundo de los hombres, de tal manera que la autono-
mía legislativa del hombre corresponda en Dios a un espacio vacío, 
en el cual no hay nada escrito. Se trata por tanto de un Dios que no 
tiene nada que ver con el orden de nuestro obrar, puesto este orden 
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está enteramente confiado a las mutables determinaciones de la ra-
zón creadora'3. 
De estas dos imágenes de Dios, ¿cuál es la que corresponde al ver-
dadero Dios? Desde una perspectiva racional 9 4, se debe afirmar que la exis-
tencia de una ley divino-natural, del modo que esa ley es entendida en la 
Iglesia, es perfectamente compatible con un justo concepto de autonomía; 
más aún, constituye su fundamento. En el plano racional podemos llegar a 
Dios como fundamento creador del mundo, y esto significa que la respon-
sabilidad, la bondad, la justicia, lo razonable, etc., encuentran en la Inteli-
gencia y en el Amor creador su arquetipo originario. Si la creación es obra 
de la Sabiduría y del Amor, no es posible crear sin medir, sin regular, sin 
finalizar y en este sentido, sin legislar. La Libertad y la Sabiduría de Dios 
son inseparables. Para el hombre, estar delante de la libertad de Dios signi-
fica ser medido por su Sabiduría. Es verdad que la razón humana debe dis-
cernir con su propia luz el bien y el mal, pero puede hacerlo porque ella 
misma es como una chispa de la Inteligencia divina, y así, el orden que la 
razón humana descubre y formula activamente no es un orden meramente 
humano, ya que su constitución radical sólo puede ser pensada, en último 
término, en relación con la Sabiduría divina 9 5. 
Además, el concepto de autonomía teónoma presenta otro problema 
de tipo metafísico"\ Si la ley moral natural fuera solamente «una natural 
inclinación de la razón práctica a una actividad normativa en orden a su ta-
rea de perfección y cumplimiento» 9 7 , entonces la ley eterna, de la cual la 
ley natural es una imagen, al menos por lo que se refiere al hombre, ya no 
sería una actual, universal y perfecta ordinatio de la Sabiduría de Dios, 
porque tal ordinatio, en sus contenidos, sería trazada autónomamente por 
el hombre. Esta idea es metafísicamente insostenible, porque significa afir-
mar que en Dios se da una libertad que no es al mismo tiempo una ordina-
tio hacia el bien, y por tanto, sostener que en la Sabiduría de Dios se da una 
apertura como pura y simple indeterminación. 
La creación es considerada como un acto de emancipación de cara 
a la autonomía, mientras que la verdadera dignidad del hombre, como ima-
gen de Dios, consiste, en cambio en la particular inmanencia de la Sabidu-
ría divina en el conocimiento moral del hombre. Como toda perfección 
creada, también la autonomía es responsable participación en la perfección 
divina, y no un simple espacio de libertad o indeterminación. A la luz de 
estas consideraciones aparece claro cómo la relación entre la libertad y la 
verdad —tema central de la VS— se funda en la comprensión de la rela-
ción entre Dios y el hombre, y, en último término, en la idea misma de 
Dios. La relación esencial e intrínseca entre libertad y verdad es expresión 
creada de la identidad real en Dios de Sabiduría, Orden, Amor y Libertad. 
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4. L A L E Y N A T U R A L C O M O I N C L I N A C I Ó N A L B I E N 
La participación de la persona humana en la ley eterna quedaría in-
completa si sólo fuese un mero conocimiento racional del orden que de ella 
se deriva. Dios ha dispuesto las cosas de modo que por su misma naturaleza 
el hombre estuviera inclinado a poner por obra el orden que su inteligencia 
percibe. Para Santo Tomás, y así lo explica en bastantes pasajes de su obra, 
el conocimiento del orden de la ley eterna —el conocimiento de la ordena-
ción al último fin que tiene el hombre— va acompañado de una inclinación 
natural de la voluntad que dirige al hombre ab intrínseco al fin último. 
Por eso, tanto por parte de la razón, por la que conocemos los prin-
cipios prácticos del obrar humano, como por parte de la voluntad, que de 
suyo se mueve al bien conocido por la inteligencia «quae de se naturaliter 
movetur a bono intellecto, sicut a proprio obiecto»9S, el hombre se dirige a 
su fin. Las facultades del alma, —la inteligencia y la voluntad—, son el 
principio de todas las operaciones propiamente humanas, que son las que 
ordenan al hombre al fin último propio de la criatura espiritual, en ellas se 
asumen los demás elementos que configuran metafísicamente la naturaleza 
humana que participan así de la racionalidad. 
«Omnis operado, rationis el voluntatis derivatur in nobis ab 
eo quod est secundum naturam, ut supra habitum est: nam omnis 
ratiotinatio derivatur a principiis naturaliter notis, et omnis appeti-
tus eorum quae sunt adfinem, derivatur a naturali appetitu ultimi 
finis. Et sic etiam oportet quod prima directio actuum nostrorum ad 
finem, fíat per legem naturalem»99. 
De modo particularmente lúcido lo expresa García de Haro en uno 
de los artículos que ya hemos citado: 
«Originaria y esencialmente la ley natural es también recta 
inclinación de la voluntad, aunque contrariada por la herida del pe-
cado. La libertad, como fuerza originaria de ir al fin, es un poder 
que nace conjuntamente de la razón y la voluntad, sellando todos 
los actos verdaderamente humanos, por eso, la medida de nuestra 
libre operación, no puede provenir de la guía de la inteligencia sola 
—pues la voluntad es capaz de contrariarla— sino que requiere 
también que la voluntad esté perfeccionada por una inclinación a 
seguir rectamente la luz de la inteligencia»100. 
a) El valor moral indicativo de las inclinaciones naturales 
El hombre como todas las demás criaturas, está inclinado al bien 
por su misma naturaleza. Los apetitos constitutivamente se dirigen al bien 
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correspondiente: ya sea sensible, consecuencia del conocimiento sensitivo, 
o racional, siguiendo el conocimiento intelectual. «Finis rei cuiuslibet est 
in quod terminatur appetitus eius.» Las cosas por su misma naturaleza 
apetecen su propio fin. Todos los entes se dirigen naturalmente a su fin, 
que es también su bien, aunque este fin particular no sea el fin último y 
universal, ya que los bienes particulares son bienes por participación, y son 
fin sólo en cuanto permiten alcanzar la misma Bondad Increada, del modo 
que es posible según la naturaleza de cada criatura. El apetito termina pues 
en el bien, «appetitus autem cuiuslibet rei terminatur ad bonum»101. De 
acuerdo con la naturaleza propia de cada ente los apetitos señalan los bie-
nes propios o particulares a través de los cuales cada cosa busca el Sumo 
Bien. 
Sin embargo, como ya pusimos de manifiesto en el apartado ante-
rior, Santo Tomás no identifica de modo inmediato las diversas inclinacio-
nes que se hayan presentes en la naturaleza humana con la ley natural. Es 
necesario que esos apetitos e inclinaciones se sometan al orden de la recta 
razón aunque en bastantes casos contienen en sí mismos una cierta rectitud 
natural y tienen, por eso mismo, un valor moral indicativo. 
Como es sabido algunos teólogos moralistas contemporáneos acu-
san a Santo Tomás de fisicismo y se lamentan del uso que da a la defini-
ción de Ulpiano de ley natural, que según afirman, indicaría un modo inde-
bido de someterse a los hechos naturales, físicos y biológicos, en bruto 1 0 2 . 
El análisis que venimos haciendo debería ser suficiente para desmentir es-
tas afirmaciones pero nos detenemos por un momento a responder a estas 
objeciones porque puede ayudarnos a entender mejor la postura de nuestro 
autor en el tema que venimos tratando 1 0 3 . 
El Aquinate hace uso de la definición de Ulpiano en una de sus pri-
meras obras —el SsS[04— y en otros escritos posteriores como la ST105 y el 
Comentario a la Etica a Nicómaco106. Nos centraremos ahora en el análisis 
del texto del SsS que es el único que a nuestro juicio podría ofrecer alguna 
dificultad de interpretación 1 0 7. En su comentario a Pedro Lombardo, Santo 
Tomás presenta su análisis más extenso sobre la ley natural a propósito de 
la discusión de un problema que se habían planteado con anterioridad otros 
autores sobre las relaciones entre la ley natural y la Sagrada Escritura: 
¿Cómo compaginar la poligamia de los Patriarcas en el Antiguo Testamen-
to con las enseñanzas de la ley natural? No nos interesa aquí la solución 
concreta a esta pregunta sino su pensamiento general sobre la ley natural y 
más en concreto el uso que hace de la definición de Ulpiano. 
En la cuarta objeción afirma que en un cierto sentido, que precisa 
con detalle en su respuesta, la pluralidad de mujeres no es contraria a la ley 
natural que como dijo Ulpiano «es aquella que la naturaleza ha enseñado a 
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todos los animales» 1 0 8 . En su respuesta 1 0 9, recurriendo a diversas autorida-
des, nos remite a tres concepciones diversas de la ley natural. En primer lu-
gar la ley natural puede llamarse natural «ex principio (intrínseco); guia a 
natura est inditum» y cita la definición de Cicerón: «lus naturae est quod 
non opinio genuit, sed quaedam innata vis inseruit.» En un segundo mo-
mento recurre a la definición de Graciano que él atribuye a Isidoro: «¡us 
naturae est quod in lege et Evangelio continetur», y explica que el princi-
pio del cual la ley surge puede también ser extrínseco, y así en un cierto 
sentido se pueden considerar de derecho natural las cosas que son de dere-
cho divino, porque proceden de la impresión e infusión de un principio su-
perior, es decir de Dios mismo. Finalmente dice que la ley puede llamarse 
natural en razón de la naturaleza, es decir por razón de la materia con la 
que la ley está relacionada: «Tertio dicitur ius naturale non solum a princi-
pio, sed a natura, quia de naturalibus est.» Si la ley se toma en este senti-
do, en el que naturaleza se contrapone a razón, la ley hace referencia a lo 
que está fuera de la racionalidad humana. En consecuencia: 
«entendiendo el derecho natural en este sentido restringido 
se dice que son de derecho natural no aquellas cosas que sólo perte-
necen al hombre, a pesar de estar contenidas en el dictamen de la 
razón, sino solamente las que la razón dicta de entre las que son co-
munes al hombre y a los demás animales»"". 
Es importante entender bien la postura de Santo Tomás en este pun-
to. En primer lugar podríamos decir que en alguna medida toma como bue-
na la definición de Ulpiano y la acepta en su autoridad ya establecida, aun-
que explica el sentido en el que conviene aplicarla y especifica su campo 
de aplicación. Además la equipara a otras concepciones sin definirse a fa-
vor de ninguna en particular, antes bien tomando pie de ellas para explicar 
su propia concepción de la ley natural. Está claro también que de ninguna 
manera está afirmando que la ley natural caiga fuera del dominio de la ra-
zón o sea algo infrarracional, de hecho habla de que los preceptos de la ley 
natural, aún tomada en está acepción tan restringida, son algo enseñado 
por la razón: «sint de dictamine naturalis rationis», de otro modo no po-
drían constituirse en ley, sólo pueden ser ley en cuanto logro de la razón 
humana. Es decir, se está refiriendo a contenidos de la ley natural cuyo ob-
jeto está, sí, fuera de la razón humana, pero que de suyo están en ella con-
tenidos en cuanto que ella es precisamente la que los dicta y no podría de 
ningún modo ser de otra manera. 
Los apetitos se dirigen al bien, y de este modo nos permiten cono-
cerlo, pero es evidente que los apetitos no hacen bueno al bien. Las cosas 
no son buenas por ser apetecidas, sino al revés, son apetecidas en cuanto 
que son buenas 1 ". 
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Es muy conocido el pasaje de la q.21 del DV sobre la relación entre 
el bien y el fin: Un ente que según su ser perfecciona a otro, tiene razón de 
fin, y por esto todos los que han definido convenientemente el bien, ponen 
en su definición algo que pertenece a la inclinación al fin. Lo que primero 
y principalmente llamamos bien es aquello que perfecciona a otro a modo 
de fin, y llamamos bien de modo derivado y secundario lo que conduce al 
fin, que se dice bueno en cuanto útil o en cuanto de ello se sigue el fin112. 
En este sentido es claro que sólo Dios puede llamarse Bueno con 
toda propiedad, de modo absoluto: Dios es su misma Bondad. El bien que 
encontramos en las criaturas es siempre un bien participado, y eso es así 
aunque se trate del orden universal, que es el bien más perfecto entre todos 
los creados y el que mejor manifiesta la infinita perfección de Dios. Por 
eso, el fin último del universo no puede ser sino Dios mismo, y todos los 
demás bienes sólo son tales en cuanto a través de ellos los entes alcanzan 
el fin último del modo que les es propio. 
Todas las criaturas, y el hombre de modo especial, en cuanto cono-
ce la ratio ordinis del universo, se dirigen a sus fines inmediatos y a través 
de ellos, pasando del bien por participación al bien por esencia, al último 
fin. La razón de todo bien está en último término en Dios, fin último y 
Bien absoluto y supremo. Por eso cuando el hombre pierde el sentido de 
orientación, por el mal uso de su libertad, y se dirige a fines que no son los 
verdaderos, está perdiendo a la vez la verdadera noción de la bondad de las 
cosas y oscurece su conocimiento del orden natural. De ahí que sea parti-
cularmente importante el reconocimiento del último fin y la decisión de di-
rigirse a él, para reconocer, con la luz natural de la razón, el orden moral 
presente en todas las cosas. Las personas que conocen a Dios y procuran 
agradarle, están en mejor disposición para descubrir la bondad natural de 
las cosas y el valor de sus propias inclinaciones, y se ordenan más fácil-
mente según el orden querido por Dios. La recta razón no sólo excluye el 
error material en los principios y en los razonamientos prácticos sobre la 
conducta humana, sino que requiere también un conocimiento recto del or-
den que rige el universo, y principalmente al hombre, y lo dirige hacia 
Dios. 
En la q.19 de la PS Santo Tomás explica como en una serie de cau-
sas ordenadas en último término el efecto depende más de la causa primera 
que de las subordinadas, porque éstas no obran sino en virtud de la prime-
ra. Por eso, para que la razón humana sea regla por la que se mide la bon-
dad, es necesario que contenga en sí de alguna manera y esté ella misma 
sometida a la ordenación de la ley eterna: 
«Quod autem ratio humana sit regula voluntatis humanae, 
ex qua eius bonitas mensuretur, habet ex lege aeterna, quae est ra-
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tio divina, linde in Ps. 4, (6-7) dicitur: "Multi dicunt, Quis ostendit 
nobis bona? Signatum est super nos lumen vultus tui, Domine": 
quasi diceret: "Lumen rationis quod in nobis est, intantum potest 
nobis ostendere bona, et nostra voluntatem regulare, inquantum 
est lumen vultus tui, idest a vultu tuo derivatum."»'". 
Es interesante la conclusión que saca nuestro autor de esta conside-
ración: es manifiesto que la bondad de la voluntad, y por tanto la rectitud 
moral de la conducta, depende mucho más de la ley eterna que de la razón 
humana y donde falla la razón humana, es necesario «ad rationem aeter-
nam recurrere»1". 
Esta deficiencia de la razón, «ubi déficit humana ratio» se explica 
por dos razones fundamentales. En primer lugar la grandeza del orden di-
vino no puede ser plenamente conocida por el hombre. La inmensa com-
plejidad del orden de la ley eterna supera absolutamente la limitada capaci-
dad de la inteligencia humana, que, por otra parte, sólo lo conoce de modo 
indirecto por los efectos visibles en la creación. Pero hay también una se-
gunda y dolorosa razón, la obscuridad, en cierto modo infranatural, que es 
consecuencia de los pecados personales que enconan la herida del pecado 
original e impiden el recto conocimiento del orden moral 1 1 5 . 
Es claro que en este proceso hay una influencia mutua de las dos fa-
cultades superiores del alma, de tal manera que el hombre es conducido al 
último fin por la natural inclinación de la voluntad, y por el conocimiento. 
Para entender esto bien es conveniente distinguir lo que hay en el 
hombre de intelectual y lo que hay en él de racional (y paralelamente dis-
tinguir entre la inclinación natural de la voluntad al bonum commune —vo-
luntas ut natura— y la libertad por las que la voluntad se determina hacia 
un bien particular presentado por la inteligencia —voluntas ut ratio—). 
El hombre, en efecto, está colocado entre los seres puramente espi-
rituales pero finitos, es decir los ángeles y los seres corporales vivientes y 
sensitivos, o sea, los animales irracionales. Se asemeja a los ángeles en la 
inteligencia (intelección inmediata de algunos principios evidentes) y di-
fiere en cuanto a la razón (conocimiento discursivo de las conclusiones) y 
en cuanto a la vida vegetativa y sensitiva. De otro lado se asemeja a los 
animales irracionales en que es, como acabamos de decir, corpóreo vivien-
te y sensitivo, pero se distingue de ellos en que tiene inteligencia y razón, 
tiene conocimiento inmediato de algunos principios y conocimiento dis-
cursivo de las conclusiones. Por eso, lo que es propio y exclusivo del hom-
bre es la razón, la capacidad de discurrir o de extraer conclusiones a partir 
de principios anteriormente conocidos. Paralelamente tiene también la ca-
pacidad de elegir entre los distintos medios que conducen a un fin después 
de una previa deliberación o ponderación. 
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En el plano de las operaciones no es el movimiento espontáneo del 
apetito racional (la voluntas ut natura inclinada de modo necesario al bien 
en general), ni son las inclinaciones sensitivas naturales (la inclinación ins-
tintiva de los animales) las que constituyen las acciones propiamente hu-
manas. Lo propio del hombre son las acciones particulares, nacidas de la 
libre decisión, en las que, de una parte, son tenidas en cuenta las inclina-
ciones sensibles (secundándolas o contrallándolas), y de otra, concretan, 
de múltiples y diversas maneras, la natural inclinación de la voluntad ra-
cional al bien. Estas acciones particulares y libres están empapadas de ra-
cionalidad (voluntas ut ratio), son racionales por participación, pero en 
sentido estricto" 6. 
Existe además una coincidencia, que ha quedado debilitada por el 
pecado original y por los pecados personales, entre la inclinación natural 
de la voluntad y los demás apetitos. Se trata de diversos principios que de-
ben ser asumidos en la unidad de la naturaleza, y dirigidos en una misma 
dirección según el orden de la razón. Como la parte racional del hombre 
domina e impera sobre las demás, conviene que todas las inclinaciones na-
turales se regulen por el orden de la razón" 7 . 
En el estado actual de naturaleza caída, el hombre no sólo ha sido 
privado de la sumisión sobrenatural de los apetitos a la razón, que por gra-
cia poseía en el estado de justicia original, sino que el mismo vigor natural 
de la razón ha sido debilitado, aunque no totalmente perdido. El hombre se 
vio privado, como pena de su rebelión, del equilibrio natural, encontrando 
en sí tendencias desordenadas que le arrastran en distintas direcciones. 
Por eso, como enseña nuestro autor, la misma inclinación sensible, 
que en los animales tiene razón de ley, en cuanto que mediante ella se so-
meten al orden de la ley eterna, en el hombre, después del pecado, tiene 
más razón de desviación de la ley que de ley 1 1 8 . 
Sin embargo, el debilitamiento de las potencias superiores del alma, 
que ha seguido al pecado original, no nos quita totalmente la luz de nuestra 
inteligencia, ni nos priva de toda capacidad natural de hacer el bien. Cier-
tamente la naturaleza herida es débil, está inclinada al mal como justo cas-
tigo, pero tenemos todavía en nuestra inteligencia y en nuestra voluntad el 
reflejo de la luz y del poder divinos, por los que podemos dirigirnos libre-
mente hacia Dios. Después del pecado original la razón tiene dificultad 
para someter los apetitos, porque estos han perdido, al menos en parte, su 
natural sujeción, pero el sometimiento sigue siendo posible y necesario. 
Aunque herida, la naturaleza humana, que permanece después del pecado, 
impulsa a cada uno según sus exigencias intrínsecas. 
«No es sólo el conocimiento, sino el conocimiento unido a 
la virtud, lo que hace perfectamente ordenado —conforme a medi-
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da— nuestro poder de obrar. Por eso, la ley natural al mismo tiem-
po que es luz de la inteligencia para conocer el bien, contiene una 
inclinación a la virtud para amarlo rectamente: hay en el hombre 
una inclinación natural a usar sus energías no sólo en conservar 
el propio ser y naturaleza y servirse de los bienes de este mundo 
—como ocurre también en los animales—, sino una inclinación 
que le es propia y destinada a emplearla siempre y en todo eso, 
para conocer la verdad sobre Dios y vivir en sociedad con El»"''. 
b) Necesidad y primacía de las virtudes en la vida moral 
Una vez estudiado el valor moral indicativo de las inclinaciones na-
turales nos detenemos ahora en el estudio de las virtudes y de su relación 
con la ley natural en el contexto de la doctrina de Santo Tomás. La impor-
tancia de las virtudes en la vida moral ha sido frecuentemente puesta de re-
lieve por diversas razones. La contraposición de los conceptos de virtud y 
de ley en ocasiones ha sido asumida como punto de partida para dos tipos 
diferentes de ética: una de mandamientos, que pondría el énfasis en la ley 
con un cierto peligro de caer en el Iegalismo, y otra de virtudes que intenta 
superar ese peligro1 2". 
Nos preguntamos si las inclinaciones del hombre, y más específica-
mente la inclinación natural de la voluntad hacia el bien, que constituyen 
un elemento muy importante de la participación propia y específica de la 
criatura racional en la ley eterna, son suficientes para garantizar la rectitud 
de la conducta humana, o si por el contrario es necesario contar para ello 
con aquel perfeccionamiento libre de la naturaleza que es efecto de las vir-
tudes morales. 
Como ha establecido Abbá 1 2 1 en su estudio sobre la evolución del 
pensamiento moral de Santo Tomás es posible observar una cambio sig-
nificativo en la postura del Aquinate entre las primeras obras y la ST. 
Esta evolución supone un distinto modo de considerar la necesidad de las 
virtudes, causada a su vez por una diversa concepción de la voluntad li-
bre 1 2 2 . 
Nos interesa en esta parte de nuestro trabajo seguir de modo esque-
mático el desarrollo cronológico del pensamiento del Aquinate 1 2 3 sobre la 
naturaleza de la voluntad y sobre las virtudes en orden a comprender mejor 
en qué consiste propiamente la participación de la ley eterna que como in-
clinación de la voluntad dirige al hombre, de alguna manera, a vivir virtuo-
samente. Siguiendo al mencionado autor haremos ahora un análisis de las 
principales obras sistemáticas de Santo Tomás desde el SsS hasta la ST de-
teniéndonos en el DV y en la CG. 
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Es innegable que en el SsS12A está enormemente desarrollado el tra-
tado sobre las virtudes 1 2 5 y que allí el Aquinate da pruebas de originalidad 
e independencia. Sin embargo, el papel asignado a las virtudes en la vida 
moral del hombre es más bien modesto. En definitiva todas las virtudes, 
también las infusas, e incluso la caridad sobrenatural, tendrían como única 
función hacer fácil, agradable, pronta y firme la realización del acto bueno 
y recto. En la moral del SsS un acto bueno y recto es, en principio, posible 
incluso sin las virtudes. La virtud es necesaria no para la moralidad del 
acto, sino sólo para su perfección 1 2 6, donde tal perfección está dada preci-
samente por la prontitud, la firmeza, la facilidad y el agrado. La razón para 
exigir la presencia de las virtudes no es por tanto la rectitud del acto, sino 
la necesidad de hacer de ese acto algo connatural a un sujeto que dispone 
de facultades no determinadas ad unum y de un libre arbitrio en principio 
indiferente frente a las diversas posibilidades. La rectitud depende sola-
mente de la aplicación de la regla, que en último termino es una regla divi-
na. En términos rigurosos una moral de la participación de la rectitud, 
como es la del SsS, podría dejar de lado el desarrollo del tema de la virtud. 
En ella el problema moral es resuelto independientemente del papel de la 
virtud. Ella se apoya exclusivamente en la aplicación de la regla divina co-
nocida a través de los preceptos de la ley. Así el peso efectivo de la moral 
del SsS, a pesar de las apariencias, recae mucho más sobre el conocimiento 
de los preceptos de la ley que sobre el papel de la virtud. 
En la doctrina moral del SsS la primacía corresponde, por tanto, a la 
ley, es la ley la «quae docet actum e rectitudinem actus ostendit»'21, por 
eso el III libro del SsS, a partir de la distinción 37, trata «de praeceptis qui-
bus habitus ipsi in suos actus diriguntur» o «de praeceptis legis quibus ad 
opera virtutum et donorum dirigimur»ni. 
En la misma línea interpretativa podemos situar el DV 1 2 9 aunque no 
sea propiamente una obra sistemática. Santo Tomás pone a prueba en el 
DV un diseño teológico: se pretende estudiar a Dios, subiectum de la doc-
trina sagrada, en cuanto principio ejemplar del que fluye todo conocimien-
to de la verdad, hasta la plenitud de la visión de la esencia divina, y toda 
voluntad de bien, hasta la confirmación del libre arbitrio en la gracia y en 
la caridad. 
En este esquema teológico el interés mayor se dirige a los temas de 
la sindéresis y de la conciencia. En efecto, los primeros principios de la ra-
zón, sea especulativa o práctica, constituyen la aprehensión inmediata, en 
la mente humana, de la verdad divina: a este nivel la verdad y la rectitud 
están garantizadas. Al hombre le queda solamente el trabajo de desarrollar 
estas semillas de conciencia y de rectitud. Si aplica correctamente los prin-
cipios de la sindéresis al caso particular, obtiene el recto juicio de la con-
ciencia. Si no intervienen las pasiones perturbando, el juicio de la concien-
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cia se transforma en una recta elección, a la cual el apetito obedece más fá-
cilmente si está movido por las virtudes. Por esta vía la verdad divina logra 
medir las acciones, y estas resultan verdaderas y rectas en cuanto se ade-
cúan a la verdad divina, al ejemplar divino de hombre. 
La concepción de la virtud sigue siendo la del SsS, la virtud no con-
tribuye a la sustancia del acto bueno y recto, sino solamente a hacerlo más 
fácil, agradable y firme. Los preceptos de la ley no hacen otra cosa que ex-
plicitar y especificar ulteriormente los primeros principios de la sindéresis. 
Consideremos ahora la orientación que la doctrina moral de Santo 
Tomás asume en la CG'30. Como ha sido puesto de presente en el cap. I y 
en el primer apartado del cap. II, hay indudablemente algo nuevo respecto 
DVy al SsS. Para explicar la vida moral del hombre se ha pensado un cua-
dro teológico nuevo: el gobierno divino. En este esquema teológico ya no 
se trata sólo de hacer retornar el hombre a Dios una vez que este ha salido 
del El por la creación. El gobierno divino es la misma actuación divina en 
cuanto que avanzando en la comunicación de sus bienes a las criaturas, lle-
va a un perfecto cumplimiento lo que ha iniciado con la creación. Por eso 
las obras con las que el hombre alcanza su fin son de alguna manera más 
obra de Dios que obra del hombre. 
La introducción del tema del gobierno divino permite considerar 
con una luz nueva la acción libre del hombre. Ella no sólo es libre, sino 
que en ella se participa en cierta medida la capacidad de gobierno del crea-
dor. El hombre, por eso mismo, puede ser considerado imagen del Creador 
en cuanto comparte, a su modo, la capacidad de gobernar. Los textos de la 
CG son precisamente los que nos han resultado más adecuados para mos-
trar la realidad de la ley como luz en la inteligencia. 
Sin embargo, en definitiva, la perspectiva de un gobierno especial 
de Dios sobre los individuos de naturaleza racional se resuelve en una re-
consideración del concepto de ley: Las virtudes son simplemente un efecto 
inducido de la ley cuando ésta logra someter a los individuos; efecto que 
no manifiesta nada de nuevo en Dios. Por esto la CG descuida el estudio de 
la virtud y en cambio insiste en profundizar en el estudio de la Sabiduría 
divina que se manifiesta en la ley. 
Se podría decir que el SsS, y en cierto modo también el DVy la CG, 
nos presentan la vida moral como una cascada de rectitud que tiene su 
fuente en Dios, Verdad primera y Sabiduría infinita, que se participa al 
hombre a través de una jerarquía de formas rectificadoras, articulada en: a) 
formas superiores (la sindéresis que suministra los primeros principios, la 
fe que dirige la orientación de la caridad y encuentra en los preceptos de la 
ley divina la explicación de los primeros principios), b) formas medias (la 
prudencia que aplica los principios a las circunstancias y formula el recto 
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juicio de conciencia) y c) formas inferiores (las virtudes morales que incli-
nan al libre arbitrio ad unum, es decir a seguir con prontitud y facilidad el 
dictamen de la recta razón). 
En este esquema la conciencia moral es concebida más como mera 
aprehensión que como una conciencia que discierne verdaderamente: ella 
transmite y aplica un precepto, un principio recibido de Dios, no descubre 
propiamente un camino para la acción; escucha un legislador y aplica sus 
preceptos, pero parecería que no tiene nada que construir: no es necesario 
que logre un equilibrio, ni que particularice una regla de acción apropiada al 
individuo. De otra parte, a la virtud moral se le atribuye la función de sacar 
a la libertad de su indeterminación, de impedir que elija el mal, de habituar-
la a asumir el bien indicado por la razón que trasmite la regla divina. La 
vida moral es la ejecución de una ley por el amor del bien en ella indicado. 
Esta doctrina considera la conducta humana en cuanto recibe una 
participación de la rectitud divina. Su pregunta no es «¿Cómo obra el hom-
bre?», sino «¿Cómo se participa la rectitud divina en el hombre?». Santo 
Tomás asigna al libro III del SsS el tema «de rebus quae dicuntur divinae, 
secundum reditum in finem, scilicet Deum»'2'. 
Siguiendo el hilo argumentativo de estas tres obras de Santo To-
más, parecería que una concepción teológica de la vida moral no puede te-
ner otra alternativa. Invariablemente se presentan los dos protagonistas: 
Dios ejemplar de rectitud, Dios con su ley eterna y universal; y el hombre 
con su libre arbitrio que debe someterse. Bajo el régimen de la ley el indi-
viduo se encuentra con el deber de afrontar la ardua empresa de adecuarse 
a la idea ejemplar de hombre presente en la mente divina, la ingrata obliga-
ción (ingrata para él, cargado con las múltiples inclinaciones de la natura-
leza sensible y herido por el pecado) de conformarse a la ley. Sin embargo, 
con un poco de dócil sumisión, el hombre podrá disfrutar de la ayuda de la 
virtud. La facilidad, el agrado, la firmeza que ella introduce en la buena 
conducta aligeran lo arduo de la empresa y sancionan el triunfo de la ley 
sobre un libre arbitrio indeterminado y voluble. 
Además estas tres obras constituyen variaciones sobre un mismo 
esquema que parece encajar perfectamente en el núcleo de una larga tradi-
ción que, iniciada en el Sinaí y pasando por el Discurso de la Montaña, 
continúa en la teología agustiniana-anselmiana de la verdad eterna, en la 
teología de la ley de la Sutnma fratris Alexandri y hará aún carrera en la teo-
logía de la ley de la segunda escolástica, en la de la moral tridentina y en la 
de la neoecolástica. En definitiva lo que ha venido a llamarse una moral de 
preceptos, puramente normativa. 
Parece imposible que se pueda modificar ese cuadro teológico fun-
damental. La imposibilidad vendría confirmada por el tratamiento que se 
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da, en los capítulos 113 y 114 del III libro de la CG, que hemos usado 
como referencia en el apartado anterior, a la doctrina de la necesidad de 
gobernar el hombre no sólo según la especie, sino también según el indivi-
duo. La referencia indicaría que la atención podría dirigirse al individuo 
humano como principio constructor de sus propias acciones. ¿Dónde se 
podría llegar si se avanza por este camino? Pero la CG ni siquiera lo inten-
ta. ¿Se puede concebir la acción de Dios en el hombre de un modo diverso 
al que se establece mediante los términos de ley y gracia? En el habitual 
cuadro teológico parece improbable que el hombre pueda gobernarse de un 
modo distinto al de seguir virtuosamente los preceptos de la ley de Dios. 
Sin embargo, la ST12 establece un esquema notablemente diferente. 
En las obras sistemáticas precedentes la voluntad recibe toda su determina-
ción del conocimiento, ya sea en relación con el fin o en relación a aquello 
que se ordena al fin. A partir de 1270, y por tanto en la STy en las DM. la 
voluntad, en cuanto al fin —se entiende el fin último formalmente conside-
rado— no depende de la inteligencia, sino que dispone de una tendencia 
constitutiva propia natural y necesaria al «bonum in communi»'12. Ello 
hace de la voluntad un principio autónomo en cuanto al ejercicio de la ac-
ción. En cuanto a la especificación 1 3 4, en cambio, la voluntad la recibe del 
objeto tal como viene presentado y juzgado por la razón. Pero como la 
voluntad está constituida como una tendencia natural al «bonum in com-
muni», ningún objeto particular presentado por la inteligencia la mueve 
necesariamente. A un juicio decisivo que guíe las acciones del sujeto se 
arribará sólo en cuanto el conocimiento del objeto sea asumido en el in-
terior del movimiento o inclinación de la voluntad hacia el fin. 
Esta concepción propia es de la ST y más concretamente de la PS, 
que quiere explicar cómo el hombre puede ser «et ipse suorum operum 
principium, quasi liberum arbitrium habens et suorum operum potesta-
tem»'25. De este modo varía substancialmente el planteamiento del proble-
ma sobre la naturaleza y la necesidad de las virtudes. El problema no es, 
como en obras precedentes, determinar ad unum una facultad indetermi-
nada, sino concretar, particularizar y ulteriormente especificar aquella de-
terminación ad unum que la voluntad ya posee naturalmente. Esto resulta 
posible y necesario por el hecho de que la natural determinación ad unum 
de la voluntad es del orden del universal genérico, que deja espacio para 
ulteriores determinaciones del orden del universal específico y de la indi-
viduación: 
«Natura semper respondet ad unum, proporlionatum to-
men naturae. Naturae enim in genere, respondet aliquid unum in 
genere; et naturae in specie acceptae, respondet unum in specie; 
naturae aulem individuatae, respondet aliquid unum individúale. 
Cum igitur voluntas sit quaedam vis inmaterialis, sicut et inlellec-
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tus, respondet sibi naturaliter aliquod unum commune, scilicet bo-
num: sicut etiam intelíectui aliquod unum commune, scilicet ve-
rum, vel ens, vel quod quid est. Sub bono autem communi multa 
particularia bona continentur, ad quorum nullum voluntas deter-
minatur»m. 
En el interior del unum genérico o «bonum in commune» al cual 
está determinada naturalmente la voluntad y que constituye el principio de 
su autonomía en el ejercicio de la acción, el papel de las virtudes parece 
que debe ser precisamente el de suministrar determinaciones más específi-
cas, las cuales a su vez dejan espacio para las diversas singularizaciones de 
la elección libre. 
Es lógico que tanto sobre la necesidad, como sobre la noción de vir-
tud, encontremos en el tratado de habitibus de la 57" un cambio de perspec-
tiva que da significado nuevo incluso a fórmulas que podrían parecer refe-
ridas al SsS. El principio que guía la demostración de la necesidad de las 
virtudes 1 3 7 ya no es la exigencia de una «determinano ad unum» para que 
una potencia naturalmente indeterminada pueda pasar al acto. Es. por el 
contrario, la exigencia de crear una buena disposición, es decir un orden, 
una coordinación, en un sujeto que, además de presentar una potencialidad 
respecto a otro y una disponibilidad a determinaciones múltiples y diver-
sas, requiere: 
«quod plur.a concurrunt ad disponendum subiectum ad 
unum eorum ad quae est in potencia, quae diversis modis commen-
surari possunt, ut sic disponatur bene vel male ad formam vel ad 
operationem»'™ 
La «determinano ad unum» del SsS ahora ha desaparecido. Las ex-
presiones «determinano ad bonum»'19 o «ad actus»'40 no pueden ser en-
tendidas como equivalentes a aquélla, sino que deben ser interpretadas se-
gún el nuevo contexto, donde la virtud ya no está concebida sobre el 
modelo de la determinación natural ad unum, típica de las potencias infra-
racionales, sino como una buena disposición de una facultad diversamen-
te ordenable: 
«(Vires sensitivae) secundum igitur quod operantur ex ins-
tinto naturae, sic ordinalur ad unum, sicut et natura. (...) Secun-
dum vero quod operantur ex imperio rationis, sic ad diversa ordi-
nari possunt. Et sic possunt in eis esse aliqui habitus, quibus bene 
aut male ad aliquid disponuntur»m. 
«Omnis potentia quae diversimode potest ordinari, indiget 
hahitu quae bene disponatur ad suum actum. Voluntas autem, cum 
sit potentia rationalis, diversimode potest ad agendum ordinari. El 
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ideo oportet in volúntate aliquem poneré, quo bene disponatur ad 
suum actum»in. 
Los tres argumentos adoptados en la q.49, a.4 de la PS, para demos-
trar la necesidad de las virtudes son nuevos respecto a la doctrina del SsS, y 
esta novedad depende de la nueva postura doctrinal de Santo Tomás acerca 
de la naturaleza de la voluntad y de la capacidad operativa del individuo 
humano. Sobre este nuevo contexto debemos ahora reflexionar, con el fin 
de poder responder a la pregunta, de mucho interés en el estudio de la ley 
natural como inclinación al bien, que habíamos formulado más arriba: si el 
hombre es confiado a sí mismo para el gobierno de su propia conducta, 
¿resulta insuficiente su sola naturaleza racional y es del todo necesaria la 
contribución de las virtudes? ¿Se demuestra insuficiente al fin y al cabo la 
ley natural para guiar por sí sola a la criatura racional? 
Es conveniente que nos detengamos a pensar sobre las razones por 
las cuales la naturaleza, o la sola ley natural —lo que en definitiva es equi-
valente— no basta para realizar un acto humanamente perfecto y necesita 
ser perfeccionada por las virtudes, porque sobre este punto la ST introduce 
una innovación de capital importancia. La novedad consiste en que la ra-
zón de la insuficiencia y de la indigencia del hombre para realizar actos 
humanamente perfectos se encuentra en la reducción de la capacidad ope-
rativa del hombre que introduce la individuación. 
La indigencia natural del hombre era ya conocida por el SsS"1, pero 
no jugaba ningún papel en la definición de la naturaleza y ni en el estudio 
de la función de las virtudes, ni era explicada recurriendo a la diferencia 
entre naturaleza específica y naturaleza individual. 
En cambio la ST introduce explícitamente la distinción entre natura 
speciei y natura individui, y es en razón de esta nueva consideración por lo 
que redefine la virtud como perfección en orden a la naturaleza. La natura-
leza, en efecto, tanto en cuanto a la especie, como en cuanto al individuo, 
se revela incompleta e insuficiente, no para producir un acto cualquiera, 
sino para realizar un acto humanamente perfecto, bueno en todos sus com-
ponentes. 
Sobre el fondo de esta nueva consideración está la teoría tomista de 
la individuación, según la cual la multiplicación de los individuos en una 
misma especie es posible por la participación de la forma en la materia, 
participación que tiene como consecuencia el hecho de que la forma sea li-
mitada por la materia 1 4 4 , ya que los individuos realizan en diversa medida 
las perfecciones de la especie 1 4 5. 
Lo que en la 57" es nuevo es la aplicación de esta teoría para el estu-
dio del hombre como principio de sus obras. Mientras el libro III de la CG 
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consideraba el individuo exclusivamente como persona libre, la ST consi-
dera el individuo humano precisamente como individuado e introduce la 
consideración de los efectos de la individuación en la capacidad operativa. 
En consecuencia, para gobernar a un individuo limitado en su capacidad 
operativa ya no será suficiente proponerle una ley; será necesario enrique-
cerlo y complementar su natural capacidad operativa con perfecciones aña-
didas: precisamente las virtudes. 
En dos lugares la PS hace el balance de las potencias operativas del 
individuo humano, preguntándose primero «utrum aliquis habitus sit a na-
tura»™* y después «utrum virtus insit nobis a natura»141. 
El artículo 1 de la q.51 distingue en primer lugar los modos en que 
una cosa puede ser natural: 
«Aliquid potest esse naturale alicui dupliciter. Uno modo 
secundum naturam specei: sicut naturale est homini esse risibili, et 
igni ferré sursum. Alio modo secumdum natura individui: sicut na-
turale est Socrati vel Plotoni esse aegrotativum vel sanilativum. se-
cumdum proprium complexionem. —Rursus, secumdum utraquae 
naturam potest dici aliquid naturale dupliciter: uno modo, quia to-
tum est a natura: alio modo, quia secundum aliquid est a natura, et 
secundum aliquid ab exteriori principio.» 
Aquí nos interesa la aplicación de estas distinciones a los hábitos 
operativos: 
«Sed habitus qui est dispositio ad operationem, cuius su-
biectum est potentia animae, ut dictum est, potest quidem esse na-
turalis et secundum naturam speciei, et secundum natura individui. 
Secundum quidem naturam speciei, secundum quod se tenet ex 
parte ipsius animae, quae, cum sit forma corporis, est principium 
specificum. Secundum autem natura individui, ex parte corporis, 
quod est materiale principium. Sed tarnen neutro modo contingit in 
hominibus esse naturales ita quod sint totaliter a natura. (...) Sunt 
ergo in hominibus aliqui habitus naturales, tanquam partim a na-
tura existens et partim ab exteriori principio; aliter quidem in 
aprehensivis potentiìs, et aliter in appetitivis.» 
Limitémonos a la consideración de los hábitos de las potencias ape-
titivas: 
«In appetitivis autem potentiis non est aliquis habitus natu-
ralis secundum inchoationem, ex parte ipsius animae, quantum ab 
ipsam substantiam habitus: sed solum quantum ad principia quae-
dam ipsius, sicut principia iuris communis dicuntur esse seminalia 
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virtutum. Et hoc ideo, quia inclinado ab obiecta propria, quae vi-
detur esse inchoatio habitus, non pertinet ad habitum, sed magis 
pertinel ad ipsam ralionem potentiarum. —Sed ex parte corporis, 
secundum naturam individui, sunt aliqui habitus appetitivi secun-
dum inchoationes naturales. Sunt enim quídam dispositi ex propria 
corporis complexione ad castitatem vel mansuetudinem, vel ad ali-
quid huismodi.» 
El a.l de la q.63 retoma la distinción entre aquello que es natural 
según la especie y aquello que lo es según el individuo y lo aplica después 
a la virtud: 
«Utroque autem modo virtus est homini naturalis secun-
dum quandam inchoationem. Secundum quidem naturam speciei, 
inquanlum in ratione hominis insunt naturaliter quaedam principia 
naturaliter cognita tam scihilium quam agendorum. quae sunt qua-
edam seminalia intellectualium virtutum et moralium; et inquan-
lum in volúntate inesl quídam naturalis appetilus boni quod est se-
cundum ralionem.» 
La naturaleza específica suministra solamente los principios que 
pueden contribuir activamente a la formación de las virtudes. La razón por 
la cual esos principios no pueden ser considerados ni siquiera incoaciones 
del «habitus, quantum ad ipsam substantiam habitus»'4', es que tales prin-
cipios son demasiado genéricos respecto a las formas particulares que el 
bien humano puede asumir «secundum diversas materias in quibus virtu-
tes operantur»m. Por eso las virtudes pueden ser consideradas, en cuanto a 
la capacidad operativa, complementos de la naturaleza humana específica, 
una ulterior definición y determinación en relación a la diversa materia so-
bre la que recae la acción. Esta ulterior determinación de la naturaleza ra-
cional incluye el entero organismo de las virtudes. Dada la interdependen-
cia de las facultades operativas en la producción del acto, no es posible que 
exista una virtud sin las demás. Precisamente este complemento de la natu-
raleza racional, esta segunda naturaleza, se debe añadir al sujeto a fin de 
que este tenga la capacidad de producir un actos humanamente buenos, la 
buena conducta. 
En este punto se hacen sentir los límites de la individuación: las fa-
cultades operativas de cada individuo no están igualmente preparadas para 
recibir este perfeccionamiento; pueden ofrecer más o menos resistencia, 
más o menos facilidad según sea la persona. La individuación introduce lí-
mites en la participación de la naturaleza específica y estos repercuten so-
bre las potencias operativas que resultan diversamente dispuestas al com-
plemento del habitus virtuoso. Prosigue el a.l de la q.63: 
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«Secundum vero naturam individui, inquantum ex corporis 
dispositione aliqui sunt dispositi vel melius vel peius ad quasdam 
virtutes: prout scilicet vires quaedam sensitivae actus sunt qua-
rumdam partium corporis, ex quarum dispositione adiuvantur vel 
impediantur huiusmodi viris in suis actibus, et per consequens vi-
res rationales, quibus huiusmodi sensitivae vires deserviunt. Et se-
cundum hoc unus homo habet naturalem aptitudinem ad scientiam, 
alius ad fortitudinem, alius ad temperantiam. Et his modis tam vir-
tutes intellectuales quam morales, secundum quandam aptitudinis 
inchoationem, sunt in nobis a natura.» 
La razón por la cual estas incoaciones naturales no pueden aún ser 
consideradas virtudes es que no se adaptan a la diversidad de las circuns-
tancias, sino que obran como costumbres. También ellas deben ser perfec-
cionadas por el juicio y el mando de la razón 1 5 0 , que les imponga la justa 
medida, adecuada a las circunstancias, según la cual deben intervenir en la 
producción del acto con el fin de que este resulte humanamente bueno 1 5 1 . 
Siendo esta la situación natural de las potencias operativas del hom-
bre, un acto humano no puede tener toda la bondad requerida por la natura-
leza específica del hombre si el individuo no está complementado con el 
organismo de las virtudes cognoscitivas y apetitivas. Ellas son necesarias 
no sólo para que el acto humanamente bueno se realice con facilidad, fir-
meza, agrado, —como establece el esquema del Ss.S— sino aún para que el 
acto sea humanamente bueno. 
Para el buen gobierno de la propia conducta no es suficiente la na-
turaleza racional, como se presuponía en la CG. La consideración de los 
efectos de la individuación hace aparecer la necesidad de que la naturaleza 
sea complementada por el organismo virtuoso. 
Podemos ahora reconstruir así los términos del problema: 
i) La voluntad humana, determinada naturalmente al bonum in com-
muni, está abierta a diversas manifestaciones particulares. Así también las 
potencias apetitivas son susceptibles de ser reguladas, o no, por la razón. 
ii) La producción del acto, según el análisis del de actibus humanis, 
exige el concurso de varias facultades, diversamente coordinables. 
iii) Las potencias operativas del individuo, tal como de hecho se 
presentan, son insuficientes para que un acto tan complejo resulte bueno. 
La naturaleza específica las deja abiertas a muy diversas determinaciones; 
la naturaleza individual las hace unilaterales y no adecuadas a la diversi-
dad de las circunstancias. 
Es precisamente ésta la situación en la que se apoyan los tres argu-
mentos adoptados por el a.4 de la q.49 para demostrar la necesidad de las 
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virtudes. Las virtudes son reclamadas cuando quiera que: 1.") las facultades 
operativas estén en potencia respecto al acto; 2.°) puedan ser actualizadas 
según diversos tipos de actos, convenientes o no convenientes a la naturale-
za del sujeto; 3.°) sean interdependientes, y por ello diversamente coordina-
bles, para la producción del acto humano. En semejantes condiciones sena 
casi imposible obtener una acción buena, es decir perfecta en todos sus as-
pectos, en todos sus momentos y en todos sus componentes, si no se intro-
duce un orden, una disposición buena en las facultades operativas: 
«Modus actionis sequitur dispositionem agentis: unum-
quodque enim quale est, talia operatur. El ideo, cum virtus sil 
principium aliqualis operationis, oporlel quod in operante praee-
xistat secundum virtutem aliqua conformis dispositio. Facit autem 
virtus operalionem ordinatam. Et ideo ipsa virtus est quaedam 
dispositio ordinata in animam: secundum scilicet quod potentiae 
animae ordinantur aliqualiter ad invicem, et ad id quod est extra. 
Et ideo virtus. inquantum est conveniens dispositio animae, assi-
milatur sanilati et pulchritudini, quae sunl debite dispositiones 
corporis»'s:. 
Las potencias operativas del individuo, por dotación natural, no es-
tán preparadas para acciones tan exigentes y complejas como son las re-
queridas para el perfecto cumplimiento del orden moral. Ellas deben inter-
venir en mutua armonía, en una dirección determinada entre las tantas 
posibles, y de un modo apropiado a las circunstancias. Para lograrlo es ne-
cesario perfeccionarlas con una buena disposición. 
La buena disposición requerida debe mediar entre la universal 
apertura de la naturaleza racional y la múltiple variedad de las acciones 
singulares. Respecto a la naturaleza singular las virtudes deben constituir 
un perfeccionamiento que sea conforme a ella: deben por decirlo así lle-
var a plenitud la naturaleza del hombre tal como es participada en este in-
dividuo, haciéndolo prudente, fuerte, temperante, justo, etc. Respecto a la 
inmensa variedad de las acciones singulares la buena disposición deberá 
permanecer abierta a diversas concreciones, dúctil, preparada para las sor-
presas y los cambios. Por esto las virtudes son algo muy distinto de la cos-
tumbre. La costumbre es describible como verdadera y propia «determi-
natio ad unum vel obiectum vel modum operandi»1". Las virtudes, en 
cambio, son un potenciamiento de las facultades espirituales, o sometidas 
al espíritu, que habilita al individuo a permanecer perfectamente hombre, 
en cuanto esto es posible, en el remolino de las circunstancias de la vida. 
Las virtudes potencian la inteligencia como inteligencia, haciéndola pers-
picaz, vigilante, coherente; potencian la afectividad como tal, haciéndola 
fuente de relaciones humanas que lo sean de verdad; en una palabra, las 
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virtudes satisfacen las exigencias de una vida humana que sea plenamente 
humana. 
En la ST Santo Tomás asume que no es posible un conocimiento de 
Dios en cuanto principio y fin del «motus rationalis creaturae in Deum», 
sino a través de una consideración del ser humano, efecto de la acción divi-
na, hecho a su imagen y semejanza, que es principio de su propia conduc-
ta 1 5 4 . 
Como hemos visto, la PS se adentra en el estudio de la producción 
del acto por parte del hombre individual, y ese análisis revela que el hom-
bre puede ser verdaderamente libre, puede ser principio autónomo de sus 
obras, sólo con la condición de que el objeto natural de sus facultades ope-
rativas específicas le deje abierta la posibilidad de determinarse a sí mismo 
en cuanto al ejercicio y en cuanto a la determinación de sus acciones. Pero 
esto comporta una síntesis entre la indeterminación natural de sus faculta-
des, cuyo objeto es único, pero genérico, y la determinación singular de la 
acción. 
La elaboración de la acción por parte del sujeto humano puede ser 
entonces representada como un proceso de concentración del dinamismo 
operativo dirigido al particular mediante un movimiento dialéctico de con-
ciencia y apetito. Una voluntad dirigida originariamente al fin último, ac-
tuando casi como motor inmóvil, se sirve del proceso cognoscitivo con el 
fin de obtener un juicio sobre la acción, adecuado a la situación y al sujeto 
mismo con las inclinaciones de su apetito. 
Las facultades operativas de las cuales dispone el individuo gracias 
a su naturaleza específica de hombre, precisamente a causa de su apertura 
universal, son por sí solas insuficientes para garantizar una elección per-
fectamente recta, ya que les falta aquel complemento de determinación que 
las establezca, en cuanto a la intención del fin, en aquellas formas más es-
pecíficas que el bien humano asume a causa de la diversidad de la materia 
sobre la que incide la acción. Las inclinaciones de las que dispone el indi-
viduo como efecto de la individuación, estando determinadas ad unum, no 
aseguran acciones adecuadas a las circunstancias, diversas y variables. 
Además ellas no inclinan más que hacia una u otra forma de bien humano, 
cuando no es que inclinan al vicio contrario. Respecto al pleno desarrollo 
de las inclinaciones virtuosas las inclinaciones naturales representan mu-
chas veces una carencia más o menos amplia y grave. 
En estas condiciones es del todo necesario el papel mediador de las 
virtudes. Estas deben perfeccionar las facultades humanas en la línea de su 
naturaleza específica y suplir las carencias de la naturaleza individual, in-
troduciendo en el sujeto agente un orden, una disposición intrínsecamente 
estable hacia aquellos bienes propiamente humanos. Estas determinacio-
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nes hacia los bienes humanos en todas sus formas, que reducen las posibi-
lidades de mal presentes en la potencialidad de las facultades humanas y 
en las disposiciones de la naturaleza individual, deben, sin embargo, favo-
recer también al máximo la libertad al adaptar la acción a las circunstan-
cias y a las condiciones del individuo agente. Se exige por tanto agilidad, 
perspicacia y firmeza de la razón al servicio de las inclinaciones virtuosas 
del individuo hacia los fines humanos; inclinaciones que deben estar dis-
puestas a recibir aquella mediación singularizada del fin que está determi-
nada por la razón. 
De esta ordenada disposición que completa la naturaleza humana 
podrá arrancar una conducta que no sólo sea recta y realizada con pronti-
tud y facilidad, sino, aún más, rectamente construida, con el ordenado em-
peño de todas las facultades humanas; que no sólo sea secundum rationem 
rectam, sino más aún cum ratione. 
El hombre es principio de las acciones rectas cumplidas rectamente, 
pero dentro de los límites de la propia naturaleza racional. En la PS la na-
turaleza racional, que regula inmediatamente el obrar humano, entra en re-
lación con la regla divina o con la ley eterna no ya en el sentido de una de-
ducción de la conciencia moral a partir de la regla divina por la vía de la 
aplicación a las circunstancias, como si el juicio de la razón no hiciera sino 
trasmitir el precepto divino. Precisamente es una / / Pars: ella no trata in-
mediatamente de Dios, como la / Pars, sino del hombre. A la pregunta so-
bre si la ley eterna regula las acciones humanas, ella responde que la ley 
eterna no la conocemos en sí misma sino sólo por sus manifestaciones; y 
se manifiesta, sobre todo, en el constituir al hombre como ser racional, par-
tícipe, dentro de los límites de su naturaleza, de una capacidad de autogo-
bierno y de gobernar en las cosas que dependen de él. El hombre es por lo 
tanto remitido a sí mismo, pero por una implícita autorización divina 1 5 5 . El 
se conformará a la voluntad de Dios, no en cuanto pueda querer esto o 
aquello que Dios quiera en concreto, pues esto un ser humano en principio 
no lo puede o no lo tiene que saber, sino en cuanto puede y debe obrar den-
tro del orden querido por Dios, es decir usando, de modo conveniente a la 
naturaleza humana, de todas aquellas facultades humanas de las cuales el 
Creador lo ha dotado. 
La ley divina revelada no hace sino confirmarlo en los principios de 
la acción que deberían ser naturalmente conocidos —la ley natural—, pero 
no le da luces suficientes sobre las situaciones concretas. Y así en el juicio 
particularizado atenido a las circunstancias singulares el hombre no podrá 
pretender siempre la perfecta adecuación objetiva, pero aún dentro de una 
cierta falibilidad e incertidumbre podrá ser siempre un juicio verdadero, o 
al menos conforme con su buena voluntad y con sus inclinaciones virtuo-
sas. El hombre es principio de la acción recta, no sólo en el sentido de que 
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la ejecuta libremente, sino también en el sentido de que la concreta y deter-
mina en función de la regulación de la que está investido por los hábitos 
virtuosos. 
CONCLUSIONES * 
1. La ley eterna es la ordenación primera, origen y medida de toda 
otra ordenación. Y en cuanto es participada por la naturaleza racional, es la 
norma primera trascendente del orden moral, pues constituye el fundamen-
to de la ordenación al último fin que el hombre ha de alcanzar con sus ac-
tos. 
2. El estudio comparado de varias obras sistemáticas de Santo To-
más permite conocer algunas de las líneas evolutivas de su pensamiento. 
Este estudio permite concluir que en la PS el Aquinate pone de relieve que, 
para obrar de modo perfectamente recto, el individuo necesita un comple-
mento de perfección que le permita obrar de modo conforme a las exigen-
cias de la naturaleza humana o, si consideramos el orden sobrenatural de la 
gracia, de la naturaleza divina participada. Tal complemento son los hábi-
tos virtuosos regulados por Dios que suponen un sometimiento y participa-
ción en el orden de la ley eterna. 
3. Dios otorga a cada cosa la forma propia, por la que cada ente está 
como dispuesto, ordenada, dirigido e inclinado a sus propias operaciones, 
y al fin que logra por aquéllas, que también le es propio. Dios dirige las co-
sas al fin intrínsecamente. Dios hace que las cosas se dirijan por sí mismas 
a sus propios fines particulares, y, a través de ellos, al fin último de todo el 
universo. En consecuencia las cosas creadas están gobernadas por Dios 
mediante las inclinaciones naturales, y así se someten al orden de la ley 
eterna. 
4. La criatura racional participa de un modo superior en el ser. El 
hombre es imago Dei y, por su naturaleza espiritual, ocupa el lugar princi-
pal entre los entes corporales. El hombre se eleva sobre los demás anima-
les, con los que tiene en común el conocimiento sensible, puesto que tiene 
un conocimiento del fin y de las acciones que conducen a él. Este conoci-
miento, por el que el hombre se regula a sí mismo en sus actos, se llama 
ley natural. 
* Recogemos en este lugar únicamente las conclusiones correspondientes 
al segundo capítulo de la tesis. 
502 CARLOS AUGUSTO MESA POSADA 
5. La criatura racional es la única de las criaturas corporales que 
participa formalmente —mediante el conocimiento— de la ley eterna, por 
eso esta participación se llama ley con toda propiedad. La ley natural es la 
impresión de la luz divina por la que conocemos lo que es bueno y lo que 
es malo. 
6. La doctrina de Santo Tomás sobre la ley natural nos permite co-
nocer y valorar la justa autonomía moral del hombre. La ley natural es una 
ley interna y racional y, por tanto, universalmente comprensible y comuni-
cable. Mediante el conocimiento de la ley natural el hombre, creado a ima-
gen y semejanza de Dios, ha sido confiado, tanto para el gobierno del mun-
do como para su perfeccionamiento personal, a su propio cuidado, 
responsabilidad y autodeterminación. 
7. La justa autonomía moral del hombre es teonomía participada. 
Para el hombre, estar delante de la libertad de Dios significa ser medido 
por su Sabiduría. Es verdad que la razón humana debe discernir con su 
propia luz el bien y el mal, pero puede hacerlo porque ella misma es como 
una chispa de la Inteligencia divina, y así, el orden que la razón humana 
descubre y formula activamente, no es un orden meramente humano, ya 
que su constitución radical sólo puede ser pensada, en último término, en 
relación con la Sabiduría divina. 
8. La PS se adentra en el estudio de la producción de los actos hu-
manos por parte del hombre individual, y ese análisis revela que el hombre 
puede ser auténticamente libre, puede ser principio autónomo de sus obras, 
sólo si sus facultades operativas están perfeccionadas por las virtudes. Es 
indispensable establecer una mediación de las virtudes morales entre el or-
den establecido por la ley eterna y las acciones particulares. La buena con-
ducta por parte del hombre singular reclama la presencia de las virtudes, es 
necesario que las facultades humanas reciban un perfeccionamiento en la 
línea de su naturaleza específica que supla las carencias de la naturaleza 
individual, introduciendo en el sujeto agente un orden, una disposición in-
trínsecamente estable hacia los bienes propiamente humanos. 
NOTAS 
1. Cf. CG, III, 97. 
2. «La cuarta vía se toma de los grados que se encuentran en las cosas. El 
dato inicial de la prueba, con anterioridad incluso a la explicitación que 
el mismo Tomás de Aquino efectúa del punto de partida, revela su con-
cepción del universo como un todo ontológicamente jerarquizado. (...) 
En esa jerarquía ordenada de seres, Aquinas inserta un principio funda-
mental que hemos visto aparecer continuamente en casi todas las for-
mulaciones de la cuarta vía que hemos analizado y sobre el que tendre-
mos que volver: la gradación de perfección se dice siempre por relación 
a lo perfectísimo, el más y el menos por relación a lo máximo, lo relati-
vo por relación a lo absoluto. Aquí baste señalar por el momento que la 
diferenciación entre los grados que componen esa jerarquía ontológica 
es resultado de la mayor o menor participación que cumplen respecto 
del ser imparticipado. Todas las cosas participan del Ser; y esas cosas 
se diversifican y se constituyen en grados por el mayor o menor grado 
de participación.» G O N Z Á L E Z , A.L., Ser y participación. Estudio sobre 
la cuarta vía de Santo Tomás de Aquino, EUNSA, Pamplona 1995, pp. 
81-82. 
3. De natura maleriae, c. 1. 
4. «Res autem per hoc diverse sunt, quod formas habent diversas, a quibus 
speciem sortiuntur. Sic igitur ex fine sumitur ratio diversitatis formarum 
in rebus. Ex diversitate autem formarum sumitur ratio ordinis. Cum enim 
forma sit secundum quam res habet esse; res autem qualibet secundum 
quod habet esse, accedal ad similitudinem Dei, qui est ipsum suum esse 
simplex: necesse est quod forma nihil sit aliud quam divina similitudo 
participata in rebus; unde convenienter Aristóteles, in I Phisic. de forma 
loquens, dicit quod est quoddam divino et appetibile.» CG, III, 97. 
5. Ibidem. 
6. «Ex diversitate autem formarum, secundum quas rerum species diversifl-
cantur, sequitur operationem differentia. Cum enim unumquodque agat 
secundum quod huismodi, inveniuntur actionis expertia; est autem unum-
quodque ens actu per formam, oportet quod operatio rei sequatur for-
mam ipsius. Oportet ergo, si sunt diversae formae, quod habeant diversas 
operationes.» Ibidem. 
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7. «Quia vero per propriam actionem res quaelibet ad proprium finem per-
tingit, necesse est et proprios fines diversificari in rebus: quamvis sitfinis 
ultimus omnibus communis.» Ibidem. 
8. Aporta, entre otros, los siguientes argumentos: a) El bien no se busca sino 
en razón de fin. como Dios es el sumo bien, también será el fin supremo; 
b) Dios es la primera en el orden de la causas finales, por ser lo supremo 
en el orden de los bienes, por tanto es más fin para cualquier cosa que su 
propio fin particular; c) En los fines ordenados el último fin es fin para to-
dos los precedentes, pero vemos que todas las cosas están ordenadas bajo 
un sumo bien según diversos grados de bondad y que el sumo bien es cau-
sa de toda la bondad, y. en consecuencia, como el bien tiene razón de fin 
todas las cosas están ordenadas debajo de Dios como fin último en su ca-
lidad de fines precedentes; d) El fin de cualquier agente es él mismo, to-
dos nos servimos de lo que hacemos en provecho propio aunque lo haga-
mos también por otro. Dios es la causa eficiente de todas las cosas. El 
mismo es pues el fin de todas. Cf. CG, III, 17. 
9. «Attingi! enim a fine usque ad finem fonder et disponi! omnia suaviter» 
Sap. 8.1. 
10. Cf. SsS, IV, d.33, q.l, a.2. En este y otros lugares hemos usado este texto 
de Santo Tomás refiriéndonos al Supt. de la 57. 
11. Cf. Supl., q.65, a.l, c. Volveremos sobre este texto un poco más adelante 
al estudiar la ley natural como la participación específica de la criatura 
racional en el orden de la ley eterna (Cf. nota 24). 
12. «... lex, cum sit regula et mensura, dupliciter potes! esse in aliquo: uno 
modo, sicul in mensúrame el regúlame: alio modo, sicu! in mensúralo el 
regúlalo, quia inquantum participât aliquid de regula el mensura, sic re-
gulatur vel mensuratur. Linde cum omnia quae divinae providentiae sub-
duntur, a lege aeterna regulentur et mensurentur, ut ex dictis patet; mani-
festum est quod omnia participant aliqualiter legem aeternam, inquantum 
scilicet ex impressione eius habent inclinationes in proprios actos et fi-
nes.» I-II, q.91, a.2, c. 
13. «Cum igitur voluntas divina si! efficacissima, non solum sequitur quod 
fiant ea quae Deus vult fieri; sed eo modo fianl, quo Deus ea fieri vult. 
Vull autem quaedam fieri Deus necessario, et quaedam contingenter, ut 
sit ordo in rebus, ad complementum universi. Et ideo quibusdan effecti-
bus aptavit causas necessarias, quae deficere non possunt, ex quibus ef-
fectus de necessitale proveniunt: quibusdam aulem aptavit causas contin-
gentes defectibiles, ex quibus effectus contingenter eveniunl.» I, q.19, a.8 
c. Cf. también M I L L Á N - P U E L L E S , A., Léxico filosófico, Rialp, Madrid 
1984, p. 181. 
14. «Nécessitas naturalis inherens rebus quae determinantur ad unum est im-
pressio quaedam dirigentis ad finem; sicut nécessitas qua sagitta agitur, 
ut ad certum signum tendal, est impressio sagittantis, et non sagitta. Sed 
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in hoc differì, quod id quod creature a Deo recipiunt, est ea natura; quod 
autem ab homine rebus naturalibus imprimitur praeter earum naturae, 
ad violentiam pertinet. Linde sicut nécessitas violentiae in motu sagittae 
demonstrat sagittantis directionem; ita nécessitas naturalis creaturarum 
demonstrat divinaeprovidentiae gubernationem.» I, q.103, a.l, ad 3. 
15. G A R C I A D E H A R O , R., Para la recuperación de la noción teològica de ley, 
en «Estudios Juridicos en Homenaje al Profesor Federico de Castro», Ed. 
Tecnos, Madrid 1976, p. 694. 
16. «Duplex est modus aliquid subditur legi aeternae, ut ex supradictis palet: 
uno modo, inquantum participatur lex aeterna per modum cognitionis; 
alio modo, per modum aclionis et passionis, inquantum participatur per 
modum principii motivi. Et hoc secundo modo subduntur legi aeternae 
irrationales creature, ut dictum est.» I-II, q.93, a.6, c. 
17. «Etiam ammalia irrationalia participant rationem aeternam suo modo, 
sicut et rationalis creatura. Sed quia rationalis creatura participai 
earn intellectualiter et rationaliter, ideo participatio legis aeternae in 
creatura rationalis proprie lex vocatur: nam lex est aliquid a rationis, 
ut supra dictum est. In creatura autem irrationali non participatur ra-
tionaliter: unde non potest dici lex nisi per similitudinem.» I - Il, q.91, 
a.2, ad 3. 
18. «... cum lex sit régula quaedam et mensura, dicitur dupliciter esse in ali-
quo. Uno modo, sicut in mensurante et régulante. Et quia hoc est pro-
prium rationis, ideo per hune modum lex est in ratione sola. Alio modo, 
sicut in regulato et mensurato. Et sie lex est in omnibus quae inclinantur 
in aliquid ex aliqua lege: ita quod quaelibet inclinano proveniens ex ali-
qua lege, potest dici lex, non essentialiter, sed quasi participative.» I-II, 
q.90, a.l, ad 1. 
19. Como es bien sabido Santo Tomas dedica las primeras cuestiones de la 
PS al estudio del bienaventuranza del hombre y concluye afirmando que 
sólo Dios puede ser fin ùltimo del hombre: «Primo modo ultimus hominis 
finis est bonum increatum, scilicet Deus, qui solus sua infinita bonitate 
potest voluntatem hominis perfecte implere. Secundo autem modo ultimus 
finis hominis est aliquid creatum in ipso existens, quod nihil est aliud 
quam adeplio velfruitio finis ultimi» I-II, q.3, al c. 
20. «Unicuique naturaliter conveniunt ea quibus tendit in suumfìnem natu-
ralem: quae autem a contrario se habent, sunt ei naturaliter inconvenien-
tia. Ostensum est autem supra quod homo naturaliter ordinatur in Deum 
sicut in finem. Ea igitur quibus homo inducitur in cognitionem et amorem 
Dei, sunt naturaliter recta: quae autem a contrario se habent, sunt natu-
raliter homo mala.» CG, III, 129. 
21. «Pero, en el caso del hombre, la espiritualidad de su forma sustancial se 
funda en que participa del ser de una manera mas alta que las formas no 
subsistentes, es decir, materiales. Para Santo Tomas, el nùcleo de esta 
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doctrina sobre la subsistencia y consiguiente inmortalidad del alma, radi-
ca en la peculiar actuación fundante del acto de ser, poseído por sí de 
modo permanente, y no en cuanto forma del cuerpo, aunque la integridad 
específica del hombre implica que el alma informe el cuerpo (Cf. De Ani-
ma, 14).» O C Á R I Z , F-, Rasgos fundamentales del pensamiento de Santo 
Tomás, contenido en la obra colectiva: Las Razones del Tomismo, EUN-
SA, Pamplona 1980, p. 71. 
22. Todo el Magisterio Pontificio reciente, especialmente el del Papa Juan 
Pablo II, insiste con frecuencia en la dignidad de la persona humana. Esta 
insistencia es un eco de la enseñanza del Vaticano II que hablo más de se-
tenta veces de la dignidad humana y siempre en un contexto en el que se 
articulaban de alguna manera las nociones de razón, libertad y responsa-
bilidad. A modo de ejemplo transcribimos unas palabras la Declaración 
sobre la Dignidad Humana: «Todos los hombres, conforme a su digni-
dad, por ser personas, es decir, dotados de razón y de voluntad libre y. por 
tanto, enaltecidos con una responsabilidad personal, tienen la obligación 
moral de buscar la verdad.» C O N C I L I O V A T I C A N O II, Deci. Dignitatis hu-
manae, n.3. 
23. «En el horizonte del espiritualismo bíblico el hombre se dice creado a 
imagen de Dios porque está dotado de intelecto y de libertad (Cf. III 
Prologus); y la libertad (liberum arbitrium), como afirmaba Santo Tomás 
desde que era joven bachiller, se reconoce "universalis motor omnium" 
(SsS, d.27, q.2, a.3.). Así, y es la conclusión existencial decisiva en la for-
mación de la persona, la cualidad moral procede de la libertad: "princi-
pium autem morís est voluntas; ideo si voluntas fuerit bona, et opus (erít) 
bonum, cum habeat voluntatem bonam cum intentione bona" (Lect. in Ev. 
Mann., 8, 2). Y la razón fue profundizada por el último y maduro Tomás 
que no se detiene en la bondad trascendental del hombre como criatura, 
sino que ve en la bondad moral adquirida la realización de su perfección 
como sujeto espiritual (Cf. CG, III, 25)» F A B R O , C , Un maestro de li-
bertà cristiana: Josemaría Escrivá de Balaguer, en «L'Osservatore Ro-
mano» 2-VII-1977, p. 5. 
24. «Respondeo dicendum quod omnibus rebus naturalibus insunt quaedam 
principia quibus non solum operationes proprias efficere possunt, sed 
quibus eliam eas convenientes fini suo reddant: sive sint actiones quae 
consequantur rem aliquam ex natura sui generis, sive consequantur ex 
natura speciei; ut magneti competit ferri deorsum ex natura generis, et 
atrahere ferrum ex natura speciei. Sicut autem in rebus agentibus ex ne-
cessitate naturae sunt principia actionum ipsae formae, a quibus opera-
tiones propriae prodeunt convenientes fini.» Supl., q.65, a.l, c. 
25. «... ita in his quae cognitionem partipant, principia agendi sunt cognitio 
et appetitus. Unde oportet quod in vi cognitiva sii naturalis conceptio, et 
in vi appetitiva naturalis inclinano, quibus operano conveniens generi 
sive speciei reddatur competens fini.» Ibidem. 
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26. «Sed quia homo inter cetera ammalia rationis finis cognoscit et propor-
tionem operationis adfinem, ideo naturalis conceptio ei inditia, qua diri-
gitur ad operandum, convenienter lex naturalis vel ius naturalis dicitur. 
In ceteris autem aestimatio naturalis vocatur: bruta enim ex vi natura im-
pelluntur ad operandum convenientes actiones, magis quam regulentur, 
quasi arbitrio agentia.» Ibidem. 
27. Cf. CG, III, 112. 
28. Cf. Ibidem. 112 y 113. 
29. «Quandocumque sunt aliqua ordinata ad finem aliquem, si qua inter ilia 
ad finem pertingere non possum per ipsa, oportet ea ordinari ad ilia quae 
finem consequuntur, quae propter se ordinantur in finem: sicut finis exer-
citus est victoria, quam milites consequuntur per proprium actum pug-
nando, qui soli propter se in exercitu quaeruntur; omnes autem alii, ad 
alia officia deputati, pula ad custodiendum equos, ad parandum arma, 
propter milites in exercitu quaeruntur. Constat autem ex praemissis finem 
ultimi universi Deum esse, quem solo intelleclualis natura consequitur in 
seipso, eum scilicet cognoscendo et amando, ut ex dictis palei. Sola igitur 
intelleclualis natura est propter se quaesita in universo, alia autem omnia 
propter ipsa.» Ibidem, 113. 
30. «Ex hoc autem apparet quod sola rationalis creatura dirigitur a Deo ad 
suos actus non solum secundum congruentiam speciei, sed etiam secun-
dum congruentiam individui. Omnis enim res propter suam operationem 
esse videtur: operatio enim est ultima perfectio rei. Sic igitur unumquod-
que a Deo ad sùum actum ordinatur secundum quod divinae Providentia 
substat. Creatura autem rationalis divinae Providentia substat sicut se-
cundum se gubernata et proviso, non solum propter speciem, ut aliae co-
rruptibiles creaturae: quia Individuum quod gubernalur solum propter 
speciem, non gubernatur propter seipsum; creatura autem rationalis 
propter seipsam gubernatur, ut ex dictis manifestum est. Sic igitur solae 
rationales creaturae directionem a Deo ad suos actus accipiunt non so-
lum propter speciem, sed secundum Individuum.» Ibidem. 
31. «Bonum enim in rebus surgit ex duplici ordine: quorum primus et princi-
palis ordo est rerum omnium ad finem ultimum, qui Deus est; secundus 
ordo est unius rei ad aliam rem: et primus ordo est causa secundi, quia 
secundus ordo est propter primum.» SsS, I, d.47, q.l, a.4, sol. 
32. «Dicendum quod Providentia divina se extendi! ad homines dupliciter: 
uno modo in quantum ipsi providentur, alio modo in quantum providen-
tes fiunt. Ex hoc autem quod in providendo deficiunt vel rectitudinem ser-
vant, boni vel mali dicuntur; ex hoc autem quod providentur, eis a Deo 
bona vel mala praestantur: et secundum quod ipsi diversimode se habent 
in providendo, diversimode providetur eis. Si enim rectum ordinem in 
providendo servent, et in eis divina Providentia ordinem servat congruum 
humanae dignitati, ut scilicet nihil eis eveniat quod eorum bonum no ce-
dal, et quod omnia quae eis proveniunt eos in bonum promoveanl, secun-
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dum hoc quod dicitur Rom. 8: 'Diligentibus Deum omnia cooperantur in 
bonum'. Si autem inprovidendo ordinem non servent qui congruit ratio-
nali creaturae sed provideant secundum modum animalium brutorum, el 
divina providentia de eis ordinabit secundum ordinem qui brutis compe-
tit, ut scilicet ea quae in eis bona el mala sunt non ordinentur in eorum 
bonum propríum sed in bonum aliorum, secundum id quod in Ps. dicitur 
'Homo cum in honore esset non intellexit, comparatus' etc. Ex hoc patet 
quod altiori modo divina providentia gubernat bonos quam malos: malí 
enim dum ab uno ordine providentiae exeunt, ut scilicet Dei voluntatem 
faciant in alium ordinem dilabuntur, ut scilicet de eis voluntas divina fíat; 
sed boni quantum ad utrumque sunt in recto ordine providentiae.» DV, 
q.5. a.7, c. Pienso que estas afirmaciones se deben entender en un sentido 
restringido, supuesta la flaqueza de la condición humana después del pe-
cado original y la realidad universal del pecado: no trata Santo Tomás de 
estigmatizar con rigor desmedido la pecabilidad del hombre, sino de pre-
cavernos contra la soberbia que puede dar lugar a un estado de rebeldía 
contumaz o impenitencia sostenida en el hombre pecador que, por decirlo 
de alguna manera, ata la manos a la misericordia divina, y "obliga" a Dios 
a someterlo según una ordenación más apropiada para los animales. Así 
lo explica R. García de Haro: Esta superior participación «no suprime el 
carácter necesario de su dirección al fin: cuando voluntariamente obscu-
rece la luz de la ley y contraría su inclinación a la virtud pierde la libertad 
de encaminarse a él como premio y felicidad; pero sigue siendo conduci-
do hacia el fin —de un modo ahora ciego y coactivo—, como sanción: 
«mediante esa pena no querida, padecida en permanente rebelión, es con-
ducido el obstinado en la culpa, al fin de la creación, como una cosa, sin 
más dignidad que la existencia» ( C A R D O N A C , Introducción a la Quest. 
Disp. De Malo, en Scripta Theologica, 6/1 (1974), p. 133).» G A R C Í A DE 
H A R O , R., La Noción Teológica de la Ley Natural, en «Veritas et Sapien-
tia» (En el VII Centenario de Sto. Tomás de Aquino), EUNSA, Pamplona 
1975, p. 258. 
33. Cf. G O N Z Á L E Z Á L V A R E Z , Á . , Tratado de Metafísica. Teología natural, 
Gredos, Madrid 1968, pp. 519-523. Transcribimos la parte pertinente de su 
repuesta a la «Aporía de la causalidad divina universal y la existencia del 
mal»: «Decimos que "materialmente hablando, Dios es también causa del 
mal consistente en el defecto de la acción de la criatura; formalmente, em-
pero, en modo alguno puede atribuirse a Dios la causalidad del mal mo-
ral". Hemos visto ya que Dios es causa del ser de la acción de las criaturas 
y del ser de lo que éstas en su acción producen. El mal moral —hemos vis-
to también— consiste en el defecto de la acción. Ahora bien "material-
mente" tomado, el mal moral es la misma entidad de la acción como causa 
material del defecto; "formalmente" considerado, es el defecto de la ac-
ción consistente en la privación de la entidad debida. Pero Dios es causa 
de la "acción" de la criatura, alcanzada inmediatamente bajo la razón de 
"entidad"; pero no es causa del "defecto" de la acción de la criatura, como 
se desprende de lo dicho al tratar del "concurso simultáneo". Luego se im-
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pone la doble conclusión de la afirmación inicial. Dios es causa del ser del 
acto que resulta defectuoso y moralmente malo por deferto del agente cre-
ado. Más brevemente: Dios es causa del "acto" defectuoso, pero no de la 
"defectuosidad" del acto. "Deus est causa actus peccati; non tamen est 
causa peccati, quia non est causa huius quod actus sit cum defectu" (I-II, 
q.79, a.2). Y es que en definitiva "malum quod in defectu actionis consis-
tit, semper causatur ex defectu agenüs" (I, q.49, a.2) y en Dios, por no ha-
ber defecto alguno en el ser, no lo hay tampoco en el obrar.»; Cf. también: 
M I L L Á N - P U E L L E S , A., Léxico Filosófico, cit., pp. 171-182. 
34. «Sola autem creatura rationalis est capax directionis qua dirigatur ad 
suos actus non solum secundum speciem, sed edam secundum individum: 
habet autem intellectum et rationem, unde percipere possit quomodo di-
versemode sit aliquid bonum ve! malum secundum quod congrui! diversis 
individuis, temporibus et locis.» CC, III, 113. 
35. «Creatura rationalis sic providentiae divinae subiacet quod non solum ea 
gubernatur, sed eliam rationem providentiae utcumque cognoscere po-
test: unde sibi competit edam aliis providentiam et gubernationem exhi-
bere. Quod non contingit in caeteris creaturis, quae solum providentiam 
participant inquanlum providentiae subduntur. Per hoc autem quod ali-
quis facullalem providendi habet, potest edam suos actus dirigere et gu-
bernare. Participât igilur rationalis creatura divinam providentiam non 
solum secundum gubernari, sed edam secundum gubernare; gubernal se 
in suis actibus, et edam alia.» Ibidem. 
36. Siguiendo a Santo Tomás se comprende cómo «más allá de toda fantasía 
idealista, el hombre no es más que un elemento, una parte de este esplén-
dido derroche divino de la creación: geografía dispersa del ser participa-
do, que a su vez y como totalidad está incluido —sin formar parte, sino 
como derivado— en la Totalidad divina que lo causa y por lo tanto lo 
contiene totalmente. Esta geografía en la que se encuentra, el hombre 
puede recorrerla, no sin esfuerzo, y hasta cierto punto, trascenderla, subir 
a la cima de la más alta metafísica que es el conocimiento de Dios y per-
cibir así su propia posición. Está capacidad de orientación constituye ca-
balmente el signo de su grandeza: de hecho se puede orientar quien de al-
guna manera puede abarcar la totalidad que le incluye, que es 
precisamente lo que puede hacer el hombre que por el conocimiento del 
ser se convierte en quodammodo omnia.» C A R D O N A , C , La situazione 
metafisica dell'uomo, en «Divus Thomas», 75 (1972), pp. 51-52. 
37. «Bonum commune secundum reclam rationem est bono proprio praefe-
rendum: unde unaquaque pars naturali quodam instinctu ordinatur ad 
bonum totius. Cuius signum est, quod aliquis percusioni manum exponit, 
ut cor vel caput conservet, ex quibus totius hominis vita depende!. In pra-
edicat autem communitate qua omnes homines, in beatitudinis fine conve-
niunt, unusquisque homo ut pars quaedam consideratur: bonum autem 
commune totius est ipse Deus, in quo omnium beatitudo consistit. Sic igi-
tur secundum rectam rationem et naturae instintum unusquisque seipsum 
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in Deum ordinai, sicut pars ordinatur ad bonum totius: quo quidem per 
caritatem perficitur, qua homo seipsum propter Deum amat.» De perfect, 
vitae spirit., c.13, n.64. 
38. Cf. a este respecto: R H O N H E I M E R , M., Autonomía y teonomía moral según 
la Encíclica Veritatis splendor. Contenido en la obra colectiva dirigida 
por DEL Pozo A B E J Ó N , G., Comentarios a la Veritatis splendor, BAC, Ma-
drid, 1994, pp. 543-578. 
39. G A R C Í A DE H A R O . R., La Noción Teológica de la Ley Natural, cit., p. 257. 
40. Cf. I-II, q.94, a.3yq.71,a.2. 
41. Transcribimos aquí completo el pasaje correspondiente: «ínter cetera au-
tem ralionalis creatura excelentiori quaedam modo divinae providentiae 
subiacet, inquantum ipsa fit providentiae particeps, sibi ipse et alus pro-
videns. Linde et in ipsa participatur ratio lege aeterna, per quam habet 
naturalem inclinationem ad debitum actum et finem. Et talis participado 
legis aeternae in rationale creatura lex naturalis dicitur. Linde cum Psal-
mista dixisset, 'Sacrificate sacrificium iustitiae'. quasi quihusdam quae-
rentibus quae sunt iustitiae opera, subiungit: 'Multi dicunt, Quis ostendit 
nobis bona?' qui quaestioni respondens, dich: 'Signatum est super nos 
lumen vultus tui, Domine': quasi lumen rationis naturalis, quo discerni -
mus quid sit bonum et malum, quod pertinet ad naturalem legem, nihil 
aliud sit quam impressio divini luminis in nobis. Linde patet quod lex na-
turale nihil aliud est quam partieipatio legis aeternae in rationali creatu-
ra.» I-II, q.91, a.2, c. 
42. Cf. O ' D O N O G H U E , D., The Tomist Concept of Natural Law, en «Irish 
Theological Quarterly », 22 (1995), pp. 89-109, pp. 93-94. Para este autor, 
como para la gran mayoría de los estudiosos e interpretes del Aquinate, 
entender la participación de la razón en la ley eterna, aunque sea ejercien-
do una función legislativa, no supone de ninguna manera que sea una «ra-
zón creadora» del orden moral, como tampoco lo es del orden ontològico, 
pues esa interpretación estaría en abierta contradicción con el realismo 
cognoscitivo de Santo Tomás. 
43. «Lex naturae nihil aliud est nisi lumen intellectus insitum nobis a Deo, 
per quod cognoscimus quid agendum et quid vitandum. Hoc lumen et 
hanc legem dedil Deus homini in creatione. Sed multi credunt excusari 
per ignorantiam, si hanc legem non observant. Sed contra eos dich prop-
heta in Psal. IV, 6: "Multi dicunt: Quis ostendit nobis bona?", quasi ig-
norent quid sit operandum. Sed ipse Ibidem 7, respondet: 'Signatum esl 
super nos lumen vultus tui Domine ': lumen scilicet intellectus, per quod 
nota sunt nobis agenda. Nullus enim ignorât quod illud nollet sibi fieri, 
non facial alteri, et cetera alia.» In duo praecepta carilatis et in decern 
praecepta, pròlogo, n. 1.129. 
44. DV, q.5, a.7 c (ver nota n. 32 donde se transcribe el pasaje correspondien-
te). 
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45. G A R C I A D E H A R O , R., La Noción Teològica de la Ley Natural, cit., p. 259. 
46. I-II, q.91, a.2, ad 3 y I-II, q.90, a.l, ad 1 (vernotas 17 y 18 donde se trans-
criben los pasajes correspondientes). 
47. «Regula autem et mensura humanorum actuum est ratio, quae est pri-
mum principium actum humanorum, ut ex predictis patet: rationis enim 
est ordinare ad finem, qui est primum principium in agendis, secundum 
Philosophum.» Ibidem, c. 
48. «Voluntaspotest habere duplicem actum: unum qui competit ei secundum 
suam naturam in quantum tendit in proprium obiectum absolute, et hie 
actus attribuitur voluntati simpliciter ut velie et amare, quanvis edam ad 
hunc actum praesuponatur actio rationis: alium vero actum habet qui 
competit ei secundum id quod impressio rationis relinquilur in voluntate. 
Cum enim proprium rationis sit ordinare et conferre, quandocumque in 
actu voluntatis apparet aliqua collatio vel ordinatio, talis actus eril vo-
luntatis non absolute sed in ordine ad rationem: (...) Cum enim voluntas 
moveatur in suum obiectum sibi propositum a ratione, diversimode move-
tur secundum quod diversimodi sibi proponilur. Unde cum ratio proponi! 
sibi aliquid absolute bonum, voluntas movelur in illud absolule, el hoc es! 
velie: cum autem proponi! sibi aliquid sub ratione boni ad quod alia ordi-
nentur ut ad finem, tunc tendit in illud cum quodam ordine, qui invenitur 
in actu voluntatis non secundum propriam naturam sed secundum exi-
gentiam rationis.» DV, q.22, a.13. 
49. «Ad primum ergo dicendum quod imperare non est movere quocumque 
modo, sed cum quadam intimatione denuntiativa ad alterum, quod est ra-
tionis.» I-II, q. 17, a.l ad 1. 
50. «Imperare autem est quidam essentialiter actus rationis: imperans enim 
ordinat eum qui imperai, ad aliquem agendum, intimando vel denuntian-
do; sic autem ordinare per modum cuiusdam intimationis, est rationis. 
(...) Primum autem movens in viribus animae ad exercitium actus, est vo-
luntas, ut supra dictum est. Cum ergo secundum movens non moveat nisi 
in virtute primi moventis, sequitur quod hoc ipsum quod ratio movet im-
perando, sit ei ex virtute voluntatis.» Cf. Ibidem, c. 
51. «Dictum est enim quod ad legem naturae pertinent omne illud ad quod 
homo inclinatur secundum suam naturam. Inclinatur autem unumquod-
que naturaliter ad Operationen! sibi convenientem secundum suam for-
mam: sicut ignis ad calefaciendum. Unde cum anima sit propria forma 
hominis, naturalis inclinano inesl cuilibel homini ad hoc quod agal se-
cundum rationem. Et hoc est agere secundum virtutem. Unde secundum 
hoc, omnes actus virtutum sunt de lege naturali: diclat enim hoc naturali-
ter uniquique propria ratio, ut virtuosi agat.» I-II, q.94, a.3, c. 
52. «Sicut mens hominis ordinatur sub Deo, ita corpus sub anima ordinatur, 
et inferiores vires sub ratione. Pertinet autem ad divinam providentiam, 
cuius quaedam ratio homini a Deo proposito divina lex est, ut singula 
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suum ordinet teneant. Est igitur sic homo ordinandus lege divina ut infe-
riores vires ratione subdantur; et corpus animae; et exteriores res ad ne-
cessitatem homini deserviant.» CG, III, 121. 
53. «Sed considerandum est quod natura uniuscuiusque rei potissime est for-
ma secundum quam res speciem sortitur. Homo autem in specie constitui-
tur per animam rationalem. Et ideo id quod est contra ordinem rationis, 
proprie est contra naturam hominis inquantum est homo; quod autem est 
secundum rationem, est secundum naturam hominis inquantum est homo. 
Bonum autem homo est secundum rationem esse, et malum homini est 
praeter rationem esse, ut Dionysius dicit, 4 cap. In de Div. Nom.» I-II, 
q.71, a.2. 
54. «Ex praeceptis enim legis divinae mens hominis ordinatur sub Deo; et 
omnia alia quae sunt in homine, sub ratione. Hoc autem naturalis ordo 
requirit, quod inferiora superiora subdantur.» Ibidem, 129. 
55. Cf. J U A N P A B L O II , Carta Enciclica Veritatis Splendor, Roma. 1994. 
Como haremos frecuentes citas de la encíclica, en adelante la citaremos 
con V5 seguido del número o apartado correspondiente. 
56. La VS enseña claramente que se puede y se debe hablar de «justa autono-
mía moral de la razón practica» (VS, n. 40). Pero también afirma que al-
gunos han propuesto una interpretación de la autonomía de la razón hu-
mana que comporta «tesis incompatibles con la doctrina católica» (V5, n. 
37). Sobre la base de la descripción dada (VS, nn. 36-37) y considerando 
los autores que se han sentido interpelados, se puede afirmar, sin temor a 
equivocarse, que el ordenamiento moral al que se refiere es el conocido 
con el nombre de «autonomía teónoma» o también «moral autónoma en 
un contexto cristiano» cuyos principales sostenedores son autores como 
A. Auer, F. Bòckle, J. Fuchs, B. Schüller, etc. 
57. En consecuencia con el carácter filosófico de este trabajo nos ocuparemos 
casi exclusivamente de los aspectos puramente racionales y filosóficos de 
la discusión, refiriéndonos a los aspectos de interés teológico solamente 
por la relevancia de sus implicaciones racionales. 
58. Pueden ser útiles para una visón de conjunto sobre la autonomía moral 
los siguientes estudios: A N Z E N B A C H E R , A., Der Konflikt zwischem Gesetz 
und Gewissen bei Thomas von Aquin, en la obra colectiva Lex et libertas, 
Libreria Editrice Vaticana, Roma, Città del Vaticano 1987; A U E R , A., 
Autonome Moral und chrislicher Glaube, Düssldorf, 1984; B E R N A S C O N I , 
O., Morale autonoma ed etica della fede, Dehoniane, Bologna 1981; C I T 
T E R I O , F., Morale autonoma e fede cristiana. Il dibattito continua, en «La 
Scuola Cattolica», 108 (1980), pp. 509-581; C O M P O S T A , D., Tendencias 
de la teología actual en el postconcilio Vaticano II, en la obra colectiva 
dirigida por D E L P O Z O A B E J Ó N , G., Comentarios a la «Veritatis splen-
dor», Bac, Madrid, 1994, pp. 301-340; K N A U E R , P., ZU Grundbegriffen 
der Enzyklika «Veritatis Splendor», en «Stimmen der Zeit», 212/1 
(1994), pp. 14-26; M A Y , W.E., Theologians and Theologies in the Enei-
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clical, en «Antrophotes», 10/1 (1994), pp. 39-59; M E R K S , K. W., Autono-
me Moral, en la obra colectiva dirigida por M I E T H , D., Moraltheologie im 
Abseits ? Anwort auf die Enzyklica « Veritatis Splendor», Herder, Friburg-
Basel-Wien 1994, pp. 46-68; R H O N H E I M E R , M., Autonomía y teonomía 
moral según la Encíclica «Veritatis splendor», contenido en la obra co-
lectiva dirigida por D E L P O Z O A B E J Ó N , G., Comentarios a la «Veritatis 
splendor», Bac, Madrid 1994, pp. 543-578; ID, L'uomo, un progetto di 
Dio, contenido en la obra colectiva: Lettera enciclica «Veritatis Splen-
dor» del Sommo Pontefice Giovanni Paolo II. Testo e commenti, Quader-
ni de L'Osservatore Romano 22, Libreria Editrice Vaticana, Città del Va-
ticano 1994, pp. 186-191; ID, Natur als Grundlage der Moral. Eine 
Auseinandersetzung mit autonomer und teleologischer Ethik, Tyrolia, 
Innsbruck-Vienna 1987; ID, Sittliche Autonomie und Theonomie gemäss 
der Enzyklika «Veritatis Splendor», en «Forum Katholische Theolo-
giae», 10/4 (1994), pp. 241-268; R O D R Í G U E Z L U Ñ O , Á., La liberta e la 
legge nell'enciclica «Veritatis Splendor», en AA.VV. Veritatis Splendor. 
Atti del Convegno dei Pontifici Atenei Romani (29-30 ottobre 1993), Li-
breria Editrice Vaticana, Città del Vaticano 1994, pp. 43-54; ID, Sulla 
fundazione trascendentale della morale cristiana, en AA.VV., Persona, 
verità e morale. Atti del Congresso Internazionale de Teologia Morale, 
Città Nuova Editrice, Roma 1987. pp. 61-78; ID, «Veritatis Splendor» un 
anno dopo. Appunti per un bilancio (I), en «Acta Philosophica», 4/2 
(1995), pp. 223-260. 
59. R H O N H E I M E R , M., L'uomo, un progetto di Dio, cit., pp. 186-191 
60. Diversos autores han puesto de relieve que la VS contiene una enseñanza 
positiva sobre la autonomía moral que representa en más de un aspecto 
una verdadera innovación. El redescubrimiento de la autonomía ha indu-
cido a la teología moral católica a un replanteamiento de los fundamentos 
de la moral normativa. La VS afirma que en tal replanteamiento se en-
cuentran algunas instancias que no sólo son positivas, sino que, además 
«pertenecen, en buena parte, a la mejor tradición del pensamiento católi-
co» (VS, n. 36). En efecto, de una parte, según la tradición católica, y 
como hemos expuesto en este trabajo siguiendo a Santo Tomás, la ley na-
tural es una ley interna y racional, y por tanto universalmente comprensi-
ble y comunicable (VS, n. 36), que de ningún modo puede ser vista como 
una imposición heterónoma (VS, n. 41). Además la VS recuerda, citando 
las palabras del Siracide, que Dios ha querido dejar al hombre «en manos 
de su albedrío» (Sir. 15,14) (VS, n. 38). 
61. R H O N H E I M E R , M., L'uomo, un progetto di Dio, cit., p. 186; Cf. VS nn. 40-
41. Para la relación entre autonomía del hombre e imagen de Dios, Cf. 
C A R R A S C O D E P A U L A , I„ L'uomo imagine di Dio, contenido en la obra co-
lectiva «Veritatis Splendor». Testo integrale e commento filosofico-teolo-
gico, Paoline, Cinisello Balsamo (Milano) 1994, pp. 191-195. 
62. La tradición católica afirma que la persona humana, aún en la dimensión 
práctica del discernimiento entre el bien y el mal, depende de Dios en 
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cuanto legislador. «En consonancia con la enseñanza del Concilio Vatica-
no II sobre la imposibilidad de una autonomía de las cosas creadas que 
signifique independencia de Dios, Juan Pablo II confirma esta doctrina, 
refiriéndose para ello a las palabras del Génesis según las cuales Dios le 
prohibe al hombre comer del árbol del conocimiento del bien y del mal. 
El poder "de decidir sobre el bien y el mal no pertenece al hombre sino 
sólo a Dios" (VS, n. 35).» RHONHEIMER, M., L'uomo, un progeno di Dio, 
cit., p. 186.). No se pone, entonces, en discusión el papel activo de la ra-
zón en la moral normativa, pero se traen a colación algunos principios 
doctrinales que miran a la interpretación y fundamentación última de di-
cho papel. (Cf. RODRÍGUEZ LUÑO, Á., La liberta e la legge nell 'encíclica 
«Veritatis Splendor», cit. p. 50; Cf. VS n. 40). 
63. Cf. VS, n.41. 
64. RHONHEIMER, M„ L'uomo, un progetto di Dio, cit., p. 188. 
65. In dúo praecepta caritatis el in decem praecepta, Prologus, n. 1129. Cf. 
cita n. 43; Cf. también VS, n. 40. 
66. Cf. VS. n. 44 con referencia a la Libertas praestantissimun de León XIII. 
67. VS, n. 38. 
68. VS, n.41. 
69. Cf. RHONHEIMER, M., L'uomo, un progetto di Dio, cit., pp. 189-190. Cf. 
también DAUBERCIES P., Aprés lectures de 'Veritatis Splendor", en «Es-
prit et Vie», 49 (9-XII-93), pp. 673-685 y 50 (16-XII-93) pp. 698-703, p. 
702, quien sostiene que en el capítulo II de la VS es decisiva la convicción 
de que existe un proyecto de Dios sobre el hombre, alcanzable por la ra-
zón humana, en el cuál está fundada la moralidad objetiva de los diversos 
comportamientos. LAGRANGE, G, La splendeur de la Verilé, en «Eglise 
de Gap», nouvelle serie 421 (XII-93), añade que no hay una delegación 
original y completa que constituya al hombre como una libertad absoluta 
sin nexos con el proyecto divino. 
70. «Non enim Deus a nobis ofenditur nisi ex eo quod contra nostrum bonum 
agimus.» CG, III, 122. 
71. Además, para el creyente católico la palabra de Dios, contenida en la Sa-
grada Escritura y en la Tradición apostólica, interpretada y propuesta por 
mandato de Cristo por el Magisterio de la Iglesia, posee garantía de au-
tenticidad y no podrá ser vista como una imposición heterónoma proce-
dente del exterior, porque en realidad procede del don de la fe, que a su 
vez presupone un acto de la libertad y, en definitiva, un juicio libre de la 
conciencia que, en la busca de la verdad y abrazándose a ella, reconoce y 
acoge la luz de la fe infusa. 
72. BÓCKLE F., Morale Fundaméntale, Queriniana Brescia 1979, (Original: 
Fundamentalmoral, Kósel-Verlag, München 1977.), p. 12. Tal postura es 
fielmente reseñada por la VS, n. 36 
NOTAS 515 
73. Ibidem. 
74. Ibidem. 
75. Ibidem, p. 41. 
76. Ibidem, p. 42. 
77. /tótem, p. 12. 
78. La VS afirma exactamente lo contrario. Cf. n. 41. 
79. B Ò C K L E F., Morale Fundaméntale, cit., pp. 39-57. 
80. Ibidem, pp. 57-75. 
81. Ibidem, p. 51. 
82. /tótem, p. 70. 
83. Cf. /tótem, pp. 70-75. 
84. Ibidem, p. 70. 
85. Ibidem, p. 73. 
86. Ibidem, p. 74. 
87. /tótem, p. 75. 
88. Para una ulterior confirmación del tratamiento que da Bòckle a la ley mo-
ral natural Cf. Ibidem, pp. 201-221. También J. Fuchs es claro en este 
punto: «Poiché la morale normativa è "umana" le norme procedono dagli 
uomini stesse, più generalmente dal contesto di un gruppo, della società» 
( F U C H S , J.. Essere del Signore. Un corso di teologia morale fundaménta-
le, Pug, F na 1985, p. 175). Es claro que cuando la VS afirma que la mo-
ral autói -a olvida que «la razón humana depende de la Sabiduría divi-
na», cuanuj afirma que para sus seguidores «Dios en modo alguno puede 
ser considerado Autor de esta ley (moral natural); sólo en el sentido de 
que la razón humana ejercita su autonomía legisladora en virtud de un 
mandato originario y total de Dios al hombre» (VS, n.38), y cuando habla 
de «soberanía de la razón», o también «de razón creadora», la VS descri-
be de manera exacta y precisa la tesis fundamental de la moral autóno-
ma. 
89. Cf. B Ò C K L E F., Morale Fundaméntale, cit., pp. 66 ss. y 120 ss. Cf. MELI-
N A , L., L'opzione fondamentale, contenido en la obra colectiva «Veritatis 
Splendor». Testo integrale e commento filosofico-teologico, cit., pp. 317-
334; R O D R Í G U E Z L U Ñ O , A. Sulla fondazione trascendentale della morale 
cristiana, cit., pp. 70-75; M A Y , W.E., Theologians and Theologies in the 
Enciclica! cit., pp. 45-49. 
90. Cf. B Ò C K L E F., Morale Fundaméntale, cit., p. 73. 
91. Así presenta el problema R H O N H E I M E R , M., Autonomía y leonomia moral 
según la Enciclica «Veritatis Splendor», cit., pp. 555-556. 
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92. F U C H S , J., Immagine di Dio e morale dell'agire intramondano, en «Ras-
segna di Teologia», 4/25 (1984), pp. 289-313, p. 289. 
93. R O D R Í G U E Z L U Ñ O , A., «Veritatis Splendor» un anno dopo. Appunti per un 
bilancio (I), cit., p. 255. 
94. Desde una perspectiva teologica debemos decir que la verdadera imagen 
de Dios es la que nos da la Revelación. Ya en la Antiguo Testamento la 
ley desarrolla un papel central como don particular y signo de la elección 
y de la Alianza divina, y a la vez como garantía de la bendición de Dios 
(Cf. VS n. 44). El Dios de la revelación no sólo no se retira de la vida y de 
la historia de los hombres, sino que entra en el mundo hasta el punto de 
compartir —en Cristo— la condición humana dándonos ejemplo, acom-
pañando la comunidad de los creyentes a través de un Magisterio vivo, 
sostenido por la continua asistencia del Espíritu Santo. No se puede acep-
tar el concepto de autonomía teónoma y seguir leyendo la Sagrada Escri-
tura como se ha leído, desde los tiempos apostólicos, por la Iglesia, y en 
la Iglesia. Esto queda bien claro en la VS (Cf. cap. 1 ). 
95. Cf. R O D R Í G U E Z L U Ñ O , A., «Veritatis Splendor» un anno dopo. Appunti 
per un bilancio (I). cit., p. 256. 
96. Cf. R H O N H E I M E R . M., Autonomía y teonomía moral según la Encíclica 
«Veritatis Splendor», cit., pp. 559-560. 
97. B O C K L E F . , Morale Fundaméntale, cit., p. 74 
98. «Primo quidem ex parte rationis, cum naturaliter indita sint prima prin-
cipia operabilium humanorum, puta nulli esse nocendum, et similia. Se-
cundo ex parte voluntatis, quae de se naturaliter movetur a bono intellec-
to, sicut a proprio obiecto. Tertio ex parte appetitus sensitivi, secundum 
quod ex naturali complexione quidam sunt dispositi ad iram, quidam ad 
conscupisentias, vel ad alias passiones, aut magis, aut minus, aut medio-
criter, in quo consistit virtus moralis. Sed prima duo communio sunt ho-
minibus omnibus.» In VI Etnie, lect. 2, n.1277. 
99. I-II,q.91,a.2, ad 2. 
100. G A R C Í A D E H A R O , R., La Noción Teològica de la Ley Natural, cit., p. 261. 
101. «Finis rei cuiuslibet est in quod terminatur appetitus eius. Appetitus au-
tem cuiuslibet rei terminatur ad bonum: sic enim Phìlosophi definiunt bo-
num, quod omnia appetunt. Cuiuslibet igitur rei finis est aliquod bonum.» 
CG, III, 16. 
102. Por ejemplo Curran asegura que al incorporar a su pensamiento la defini-
ción de Ulpiano de la ley natural como «aquella que la naturaleza enseña 
a los animales», tiende definitivamente «a identificar las exigencias de la 
ley natural con los procesos físicos y biológicos.»: C U R R A N . CH.E., Natu-
ral law and Contemporary Moral Theology, en Contemporary Problems 
in Moral Theology. Notre Dame, Ind., Fides 1970, p. 106; Cf. también 
ID, Absolute Norms in Moral Theology, en A Nex look at Christian Mora-
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lity. Notre Dame, Ind., Fides 1968, pp. 75-89. De modo semejante 
O'Connell sostiene que es de Santo Tomás «la proposición de incluir la 
manera de obrar de los animales, bajo la rúbrica de la ley natural.»: 
O ' C O N N E L L , T. E., Principles for a Catholic Morality, Seabury press, 
New York 1978, p. 138. 
103. Para un estudio más detenido de este punto concreto Cf. M A Y , W.E., La 
Ley Natural y la Moralidad objetiva: perspectiva tomista, en M A Y , W.E. y 
O T R O S , Principios de Vida Moral, EIUNSA, Barcelona 1990, pp. 111-115. 
104. Cf. SsS, IV, d.33, q.l, a.l. A esta cuestión nos hemos referido en varias 
ocasiones y se recoge textualmente en la ST. Supl., q.65, a.l. 
105. Cf. III , q.94, a.2 y q.95, a.4, ad 1. 
106. Cf. In V Ethic, lect. 12, n.1019. 
107. En el apdo. 1 del cap. 5 volveremos sobre el texto de la ST al estudiar los 
contenidos de la ley natural, como entonces se verá el pasaje no ofrece 
ninguna dificultad en su interpretación, ni da lugar a una visión reductiva 
de los contenidos de la ley natural. 
108. «4. Praeterea, "ius naturale est quod natura omnia ammalia docuit". ut 
in principio "Digeslorum" dicitur. Sed natura non docuit hoc omnia ani-
malia, quod sit una unius: cum unus mas in multis animalibus pluri^us 
feminis coniugatur. Ergo non est contra legem naturalem habere plures 
uxores.» SsS, IV, d.33, q.l, a.l, 4. 
109. «Ad quartum dicendum quod ius naturale multipliciter accipitur. Primo 
enim aliquod ius dicitur naturale ex principio, quia natura est inditum. Et 
sic defini Tullius, in II Rethoric, dicens: "Ius naturale est quod non opi-
mo genuit, sed quaedan innata vis inseruit ". Et quia edam in rebus natu-
ralibus dicuntur aliqui motus naturales, non quia sint ex principio intrin-
seco, sed quia sunt a principio superiore movente, sicut motus qui sunt in 
elementis ex impressione corporum celestium, naturales dicuntur, ut 
Commentator dich, in III Coeli et mundi; ideo ae quae sunt de iure divi-
no, dicuntur esse de iure naturali, cum sint ex impressione et infusione 
superioris principii, scilicet Dei. Et sic accipitur ab Isidoro, qui dicit 
quod "ius naturale est quod in lege et in Evangelio continetur". Terno 
dicitur ius naturale non solum a principio, sed a natura, quia de naturali-
bus est. Et quia natura contra rationem dividitur, a quo homo est homo, 
ideo, stridissimo modo accipiendi ius naturale, ilia quae ad homines tan-
tum pertinent, etsi sint de dictamine naturalis rationis, non dicuntur esse 
de iure naturali; sed illa tantum quae naturalis ratio dictat de his quae 
sunt homini aliisque communio. Et sic datur dicta definitio, scilicet: "Ius 
naturale est quod natura omnia ammalia docuit".» Ibidem, ad 4. 
110. Como se ve hemos traducido la expresión «strictissimo modo accipiendi 
ius naturale» como: «entendiendo el derecho natural en este sentido res-
tringido» y no como: «entendiendo el derecho natural en el sentido más 
estricto y preciso» lo que traicionaría el sentido de la enseñanza de Santo 
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Tomás en este punto. Sobre la traducción de strictissimo con la significa-
ción de «restringido» Cf: R O Y , J., F E R R A R I , Y O T R O S , A lexicon of St. Tho-
mas Aquinas based in the Summa Theologica and Selected Passages of 
his other works, Catholic University Press, Washington, 1949, 5, 1055; 
M A Y , W.E., The Meaningand Nature of de Natural law in Saint Thomas 
Aquinas, en «American Journal of Jurisprudence», 22, 1995, pp. 89-109. 
111. Para un estudio más detallado de este tema en Santo Tomás, Cf. C A R D O -
NA, C , Metafísica del Bien Común, Rialp, Madrid 1966, pp. 13-27. 
112. Cf. DV, q.21, a.l. 
113. Cf. I-Il, q.19, a.4, c. 
114. «linde manifestum est quod multo magis depende! bonitas voluntatis hu-
manae a lege aeterna quam a ratione humana: et ubi deficit humana ra-
tio, oportet ad rationem aeternam recurrere.» Ìbidem. 
115. La Revelación sobrenatural del recto orden moral, en concreto la promul-
gación positiva del Decálogo, es para Santo Tomás el principal modo de 
atenuar esta deficiencia de la razón mediante el recurso ad rationem ae-
ternam. Cf. II-II, q.22 y SsS, III, d.37, q.l. 
116. Sobre este punto Cf: A L V I R A , T., Naturaleza y libertad. Estudio de los 
conceptos tomistas de «voluntas ut natura» y «voluntas ut ratio», Eunsa, 
Pamplona 1985, pp. 19-20, 73-74; F A B R O , C , La dialettica d'intelligenza 
e volontà nella costituzione dell'atto libero, Pontificia Academia S. Tom-
masso d'Aquino, Roma 1978; G A R C Í A L Ó P E Z , J., Entendimiento y volun-
tad en el acto de elección, en «Anuario Filosófico», 10/2 (1977), pp. 93-
114; ID, Los Derechos Humanos en Santo Tomás de Aquino, EUNSA, 
Pamplona 1979, pp. 25-27; G I G A N T E , M., Thelesis e boulesis in S. Tom-
masso, en «Asprenas», 3 (1979), pp. 265-273; M O N T A N A R I , G., La distin-
zione tra «voluntas ut natura» e «voluntas ut ratio» nella dottrina tomista 
della libertà, en «Aquinas», 1 (1962), pp. 58-100; S P A E M A N N , R., Lo na-
tural y lo racional, Rialp, Madrid 1989, pp. 125-155. 
117. «... sicut ratio in homine dominatur et imperai aids potentiis, ita oportet 
quod omnes inclinationes naturales ad alias potentias pertinentes ordi-
nentur secundum rationem. linde hoc est apud omnes communiler rec-
ium, ut secundum rationem dirigantur omnes hominum inclinationes.» I-
II, q.94, a.4, ad 3. 
118. «... Sic igitur ipsa sensualitatis inclinano, quaefomes dicitur, in aliis qui-
dem animalibus simpliciler habet rationem legis, ilio tarnen modo quo in 
talibus lex dici potest, secundum directum inclinationem. In hominibus 
autem secundum hoc non habet rationem legis., sed magis est deviano a 
lege rationis. Sed inquantum per divinam lustitiam homo destituitur ori-
ginali iustitia et vigore rationis, ipse impetus sensualitatis qui eum ducit, 
habet rationis legis, inquantum est poenalis et ex lege divina consequens, 
hominem destituente propria dignitate.» Ibidem, q.91, a.6, c. 
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119. G A R C Í A DE H A R O , R . , La Noción Teológica de la Ley Natural, cit., p. 261. 
120. Son relativamente abundantes los autores actuales que insisten en una éti-
ca de virtudes por contraposición a una ética puramente normativa que 
sería inadecuada e insuficiente. El libro de A B B Ä G . , Felicita vita buona e 
virtü. Las, Roma 1989, pp. 234-244, ofrece un excelente estudio crítico 
sobre diversos autores que coinciden de alguna manera en este plantea-
miento. Entre otros queremos señalar los siguientes: E W I N , R . E., Copera-
tion and Human Valúes. A study of Moral Reasoning, The Hervester 
Press, Brighton-Sussex 1981; M A C I N T Y R E , A . , Tras la virtud, Crítica, 
Barcelona 1987; W A R N O C K , G . J . , The object of Morality, Methuen, Lon-
don 1971. 
121. A B B Ä , G . , Lex et Virtus, Las, Roma, 1983. 
122. Para una sintética presentación de la doctrina tomista de la voluntad libre 
Cf. R E I S E N H U B E R , K . , Die Transzendenz der Freiheit zum Gutem: der Wi-
lle in der Anthropologie und Metaphysik des Thomas von Aquin. Berch-
manskolleg-Verlag, München 1971. pp. 1 15-118. 183-186. 
123. Abbä sigue en líneas generales la cronología comúnmente aceptada de las 
obras de Santo Tomás tal como la proponen Grabmann y Mandonctt. 
124. Cf. A B B Ä . G . , Lex et Virtus, cit., pp. 11-44. En nuestro caso nos interesan 
principalmente las conclusiones del análisis que saca el autor, están reco-
gidas en las páginas 42 a 44. 
125. El tratado de las virtudes ocupa 14 distinciones: SsS, I I I , qq. 23-36. 
126. «... quousque pervenialur adperfectam bonitatem actus, quae est per infor-
malionem habitus; et tune dicetur bonum virtutis.» SsS, I I , d.36, q.l, a.5. 
127. Cf. SsS, I I , d.41,q.l a. l ,ad4. 
128. SsS, I I I , d.23 y d.37 en diversos pasajes. 
129. Cf. A B B Ä , G . , Lex et Virtus, cit., pp. 45-72. 
130. Cf. Ibidem, pp. 73-85. 
131. SsS, I I I , d. 1, División del texto. 
132. Cf. A B B Ä , G . , Lex et Virtus, cit., pp. 142-225. 
133. Cf. I - I I , q.l, a.2. y DM, q.6. Si, como propone G A U T H I E R , RA., La data 
de commentaire de Saint Thomas sur L Etique ä Nicomaque, en Recher-
ches de théologiae ancienne et médiévale, 18 (1951), pp. 66-105, la fecha 
de composición del Comentario a la Ética a Nicómaco hay que situarla 
en 1271-72 y no entre 1261 y 1264, como afirma Grabham, ni en 1266, 
como propone Mandonnet, resultaría que sería contemporáneo, o incluso 
un poco posterior a la PS. 
134. La explícita distinción entre ejercicio y especificación de la acción es in-
troducida en los textos posteriores a 1270 en coherencia con la asunción 
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de un principio autónomo de acción en la voluntad. Análogamente se in-
troduce una distinción más rigurosa entre fin (objeto propio de la volun-
tad, principio del ejercicio de la acción) y objeto (determinación del orden 
«de ea quae sunt adfinem», principio de especificación, suministrado por 
la conciencia). 
135. I-II, prólogo. 
136. I-II, q.10, a.l, ad 3. De esta articulación de la «determinado ad unum» no 
hemos encontrado paralelos en la obra de Santo Tomás. 
137. Cf. I-II, q.49, a.4. 
138. Ibidem. 
139. «Ad tertium dicendum quod non idem habitus se habet ad bonum et ma-
lum, sicut infra patebit. Eadem autem potentia se habet ad bonum et ma-
lum. Et ideo necesarii sunt habitus ut potentiae determinentur ad 
bonum.» Ibidem, ad 3. 
140. «Potentiae autem rationales, quae sunt propria hominis, non sunt de-
terminatae ad unum, sed se habent indeterminate ad multa: determi-
nants autem ad actus per habitus, sicut ex supradictis palei.» TU, 
q.55, a. 1 c. 
141. I-II, q.50, a.3 c. 
142. I-II, q.50, a.5 c. 
143. «Virtutes preaexistunt in naturali ordinatione ad bonum virtutis, quae est 
in ratione cognoscente huiusmodi bonum, et edam in voluntad naturaliter 
appetente illud, et edam quandoque in inferioribus viribus, in quantum 
sunt naturaliter subiectae ralioni; et in quibusdam ex ipsa complexione 
est minus de resistentia ad bonum rationis, secumdum quod Philosophus 
dicit in VI Ethic, quod quidam confestin a nativitate sunt fortes et tempe-
rati. Et ideo Tullio dicitur quod seminaria virtutum, sive india, sunt natu-
ralia.» SsS, III, d.33, q.l, a.2, sol.l. Confrontando este texto del SsS con 
cuanto dice la PS acerca de la presencia de virtudes naturales se puede 
observar una notable diferencia: El SsS es mucho más optimista que la PS 
acerca de la dotación general del hombre en orden a la virtud. 
144. Cf. De ente el essentia, c.5; De spiritualibus creaturis, 1, ad 2; De poten-
tia, q.3, a. 10 c. ad 15; De substantiis separatis, c.8. 
145. «Individuum autem aliquod in infima parte rerum, quae continet genera-
bilia y corruptibilia, perfectum invenitur ex eo quod habet quidquid ad se 
pertinet secundum rationem individuationis suae; non autem quidquid 
pertinet ad naturam suae speciei, cum natura suae speciei edam in aids 
individuis inveniatur.» De spiritualibus creaturis, c.8. 
146. I-II, q.51 a.l. 
147. I-II, q.63, a.l. 
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148. Nótese que el texto de I-II, q.51, a. 1 c es más preciso que aquel de I—II, 
q.63, a.l c: respecto al habitus verdadero y propio la naturaleza específica 
no proporciona ni siquiera una incoación, sino sólo los principios que 
pueden contribuir a su formación. 
149. I-II, q.63, a.l c. 
150. «Naturalis inclinatio ad bonum virtutis est quaedam inchoaüo virtutis: 
non autem est virtus perfecta. Huiusmodi enim inclinatio, quanlo est for-
tior, tanto potesl essé periculosior, nisi recta ratio adiungatur, per quam 
fíat recta electio eorum quae conveniunl ad debitum finem: sicut equus 
currens, si sit caecus, tanto fortius impingit et laeditur, quanto fortius cu-
rrit.» I-II, q.58, a.4, ad 3. 
151. Es fácil observar que esta necesidad, aparte de poner el énfasis de la vida 
moral en la consecución de las virtudes, (una moral de virtudes, de recta 
aspiración, contrapuesta a una moral meramente normativa), nos da una 
guía clara para entender el modo en que puede producirse el oscureci-
miento de los principios secundarios de la ley natural. 
152. I-II, q.55. a.2, ad 1. 
153. Cf.SsSIII, d.23,q.l,a.l c. 
154. Cf. I-II, prólogo. 
155. La recta comprensión del autogobierno del hombre ya se ha visto en el 
apdo. 3. Sin embargo, queremos insistir aquí en que esta doctrina toma-
siana, elaborada como es bien sabido desde la fe cristiana, no es suscepti-
ble de ser interpretada, sin faltar al más mínimo rigor lógico, en el sentido 
en que lo hacen los autores ya mencionados más arriba que hablan de 
«autonomía teonómica» (F. Blóckie) o de «autonomía en un contexto 
cristiano» (A. Auer). Estos autores propugnan una completa autonomía 
de la razón según la cual el hombre poseería la capacidad no sólo de co-
nocer el bien y el mal sino que determinaría por sí mismo el orden moral 
fundándose exclusivamente en la propia razón. En efecto, una cosa es co-
nocer y aplicar por sí mismo el orden moral, y otra muy distinta, no impli-
cada por la anterior, establecer por sí mismo ese orden. De este modo va-
cían de sentido la ley natural que quedaría reducida la «natural 
inclinación de la razón práctica a una actividad normativa en orden a su 
tarea de perfección y cumplimiento» BLÓCKJLE, F., Morale Fundaméntale, 
cit., p. 75. 
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